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Nou Testament Interlineal Grec-Català, traducció a partir de l’edició del Novum
Testamentum Graece 27a edició de Nestle-Aland, a cura de Pau Sais i Samuel
Sais, Barcelona: Institució Bíblica Evangèlica de Catalunya, 2009. ISBN: 978-
84-612-8870-0, pp. I (presentació), 726 (text interlineal), XXVI (apèndix de
notes).
El disseny de la portada és d’Isabel Giraldo i Daniel Giralt-Miracle. La maqueta-
ció i compaginació d’aquesta obra ha estat feta pels autors Pau i Samuel Sais,
notables figures intel·lectuals del protestantisme a casa nostra. N’hem de remar-
car la bellíssima presentació i el text tan nítid que fa goig de llegir.
El projecte de Nou Testament Interlineal Grec-Català (NTIGC) va començar
l’any 2002 a proposta de Pau Sais. Arran de l’acceptació que va tenir la idea, tant
entre professorat i alumnat, com en l’àmbit pastoral, Samuel Sais —director de
Publicacions Cientìfiques de la IBEC— va decidir d’engegar el projecte, molt
més ambiciós, de fer tota la Bíblia en Interlineal, l’any 2004. És una veritable
joia per a l’aproximació als textos bíblics i per al seu aprofundiment. «Es tracta
de l’edició del text grec del Nou Testament amb la traducció de cada paraula a
sota mateix. Així, el text es disposa en doble línia: la primera correspon al text
grec i la segona a les equivalències en català» (p. I) . Pau i Samuel Sais (pare i
fill) han fet l’esforç ingent i minuciós d’acarar mot a mot el text grec del NT amb
l’equivalent català, d’una manera que ens facilita moltíssim l’acostament al text
grec, extret de l’edició 27a del NT de Nestle-Aland, adoptant el català com a punt
de partença de la lectura del Nou Testament. Tanmateix, «conscients que algu-
nes traduccions segueixen l’edició del Text Recepte (TR), hem considerat adient
afegir-hi les notes necessàries perquè hom pugui saber, també, quina lectura fa
el TR en tot moment» (p. I). Aquestes notes van incloses en l’apèndix de notes
(26 p.) i ens ajuden a aclarir dubtes i interpretacions. El Text Recepte va ser edi-
tat per Erasme en 1516 i successivament reeditat com el text grec de l’occident
cristià. Però fou abandonat en el segle XIX pels cercles acadèmics quan van
començar les edicions crítiques. Per això s’ha passat del «text rebut» al text
estàndard, que és l’edició grega en què es basa aquest Nou Testament Interlineal
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(Nestle-Aland) del qual ara poden gaudir tots els qui vulguin acostar-se al text
original.
«Aquesta obra és una eina ideal per als qui comencen en els estudis de llen-
gua grega i per als estudiosos d’altres disciplines que han d’accedir a aquests tex-
tos sense una formació sòlida. També el creient hi pot trobar un gran ajut en la
seva lectura devocional, ja que li dóna accés al text d’una forma que les traduc-
cions no permeten. I als pastors i formadors de les comunitats cristianes els serà
una eina fonamental per a dur a terme una exegesi seriosa i amb garanties» (p. I).
L’estudiant hi trobarà la paraula catalana equivalent al vocable grec original. Des
del punt de vista de la lingüística, de la semàntica i de l’exegesi aquesta obra és
una eina indispensable per als amants de la Sagrada Escriptura, tant per a
aquells que fan els seus primers passos en l’estudi del grec, com per a aquells que
ja fa anys que ensenyen grec del NT. Val a dir que, per a treure profit d’aquest NT
Interlineal, l’obra té moltes notes de caire lingüístic i exegètic que fan que 
l’exemplar tingui un valor més gran que el que hauria tingut si la traducció ha-
gués estat feta fil per randa, mot per mot, dels vocables grecs al català. Cal man-
tenir una rígida correspondència paraula per paraula per tal de conservar els
aspectes quantitatius de llargària de la frase en grec i en català, objectiu no sem-
pre aconseguit, però que, en conjunt, és força reeixit. Hi hem de remarcar també
el literalisme aplicat també al llenguatge figurat, fins al punt de recalcar les
mateixes imatges.  Per exemple: Mt 5,6: els qui tenen fam i set de justícia. Jn 1,6:
nom per a ell. Lc 1,25: s’ha fixat per treure la vergonya de mi. Jn 2,4: Què a mi i a
tu, dona? 1Te 5,8: revestits [amb la] cuirassa de [la] fe.
Alhora que celebrem el naixement del Nou Testament Interlineal grec-català,
editat per la Institució Bíblica Evangèlica de Catalunya, ens dol el traspàs (1 de-
sembre del 2010) de Pau Sais que, juntament amb el seu fill Samuel, és el pare
d’aquest treball.  Una feina més que meritòria que es va poder acabar just a
temps. Just a temps perquè, tal i com s’ha testimoniat aquests dies, quan en Pau
Sais va tenir a les seves mans un dels primers exemplars del NTIGC va dir: «Ara
ja em puc morir». En Samuel, que continua l’obra feta amb el seu pare Pau, és
professor de grec de la Facultat de Teologia de Catalunya i de l’ISCREB, per
esmentar dos llocs de formació de l’Església Catòlica. A més, ha traduït textos
grecs per a «Clàssics del Cristianisme». Tant el seu pare com ell han estat mem-
bres actius de l’Associació Bíblica de Catalunya.
L’Església evangèlica ha tingut sempre com a objectiu fonamental la difusió i
coneixement de la Bíblia. Malgrat que el protestantisme ha hagut de moure’s en
una situació precària i força marginal al nostre país, sempre ha treballat per la
nostra llengua. En el segle XIX va fer una gran expansió, i n’és un exponent relle-
vant Lo Nou Testament en versió de Melcior Prat i Colom, editat amb el suport de
la Societat Bíblica de Londres, de primer a l’any 1832 a Londres —versió de la
qual la IBEC va fer una edició facsímil l’any 1989, commemorativa del mil·lena-
ri de Catalunya— i a l’any 1835 a Barcelona, consultables en l’edició crítica del
Corpus Biblicum Catalanicum, de l’Associació Bíblica de Catalunya, vol. 38. La
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Institució Bíblica Evangèlica de Catalunya és promotora del diàleg ecumènic i de
la publicació de tota la Bíblia, la qual, fins i tot, es pot consultar on-line.
L’atenció als vocables fa veure que no es pot ser rígid en la correspondència
paraula per paraula, ja que no es poden expressar tots els aspectes formals. Per
exemple: Lc 1,8: ancià... avançada en els dies d’ella (en grec hi ha la mateixa arrel).
És per això que el català és flexible, atent al context i als problemes inherents a
dues llengües amb una sintaxi força diferent. Així, per exemple, quan el grec pre-
senta un ordre invers en alguns mots, per a evitar confusions, el català els dispo-
sa en l’ordre català i ho marca amb una ~.
Una correcció a fer per a la segona edició: en la pàgina 90, en el títol s’ha esca-
pat l’alfa del títol EY[A]GGELION.
Les dificultats i els límits de tota traducció interlineal són evidents, però no
podem oblidar que aquesta obra de Pau i Samuel Sais, que ara presentem, és útil
de debò. Com a avantatges recalcaríem que ajuda a qui coneix poc el grec del
Nou Testament, ajuda a comprendre la forma del text original, serveix per a valo-
rar altres traduccions i servirà per a enriquir més la nostra llengua catalana, amb
els recursos i expressions del grec original. Benvinguda aquesta obra, la qual farà
un gran servei als lectors del Nou Testament.
Ignasi Ricart
Antoni BOSCH-VECIANA, Judaisme alexandrí i filosofia, Barcelona: PPU 2010, 
136 pp.
El professor Antoni Bosch-Veciana acaba de publicar un llibre preciós: Judaisme
alexandrí i filosofia. És un llibre breu i bell, de format petit, que convida a la con-
fidencialitat necessària per a transmetre el veritable saber. 
En el «pròleg», el qui fou el nostre mestre, el savi Enric Cortès, formula en
un parell de línies la virtut del llibre «no és habitual presentar la religió jue-
va com una filosofia: no és fàcil el raonar filosòfic parlant de la religió jueva»
(p. 9). I aquesta és l’essència del discurs que s’articula en les dues parts que
componen el volum: «Els terapeutes com a filòsofs en el De Vita Contemplativa
de Filó d’Alexandria» i «La filosofia del judaisme alexandrí com a manera de
viure».
L’autor explica que el seu treball se situa en el context dels plantejaments que
el gran filòsof Pierre Hadot (1922-2010) féu per a les filosofies antigues: aquestes
«no eren primàriament sistemes proposicionals coherents, sinó que més aviat
cada filosofia era i expressava una manera de viure» (p. 19). La lectura atenta 
—filosòfica— de la versió catalana de De Vita Contemplativa de Filó d’Alexandria
(20 aC-50 dC) feta per Frederic Raurell (Barcelona: PPU 2006) realitzada per
Antoni Bosch-Veciana ha suggerit aquests magnífics assaigs, que ara tenim el
goig de veure publicats en un volum.
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El context vital de la reflexió és la ciutat d’Alexandria d’Egipte on es realitza
d’una manera excel·lent una realitat cultural complexa que s’ha anomenat
hel·lenisme. No és pas fàcil de definir-lo, però tinc el convenciment que les refle-
xions de l’autor permeten que el lector s’endinsi en el cor d’aquest món, que es
presenta atractiu i excels.
Filó —contemporani de Jesús i de Pau de Tars— ha deixat 36 tractats sencers
escrits en grec. De la vida contemplativa o dels orants és considerada una obra filo-
sòfica de to històric i apologètic. Tracta d’una mena de comunitat monàstica d’ho-
mes i dones que al llarg d’un segle, en el moment del canvi d’era, va viure en un
turó prop del llac de Mareot, a les envistes d’Alexandria. En aquest context, Antoni
Bosch-Veciana mostra que la comunitat dels terapeutes és una comunitat de filò-
sofs en el sentit que té la filosofia antiga: és l’opció per un mode de vida que no es
dóna al final del procés de l’activitat filosòfica, sinó al començament. Diu l’autor:
«Els filòsofs són, abans que res, doncs, els homes i les dones que han fet una opció
per a una manera de viure dedicada a la socràtica cura de l’ànima i a una teràpia
profunda de l’ànima que abraça la totalitat de l’ésser humà per tal de guarir-lo radi-
calment dels seus mals (més profunds, els de l’ànima)» (p. 47). Aquesta tessitura té
també una significació cultual: aquests filòsofs del judaisme hel·lenístic es dispo-
saven interiorment i exteriorment al bé, és a dir, a guarir-se radicalment per a viure
en unitat en l’U, concentrats en la lectura silenciosa i de la natura i de la Torà.
Aquest bell llibre ens fa descobrir que en el segle I dC, un estil de vida com el
de la comunitat descrita en De Vita Contemplativa —que avui nosaltres en diríem
religiosa— era compresa com a filosofia, cosa que porta a la consideració del
judaisme com a filosofia. L’erudit A. D. Nock l’any 1933 va demostrar que el con-
cepte philosophia expressava una manera de viure que implicava una inicial
conversió a uns principis ètics i filosòfics. Aquesta opció no es fa mai en la sole-
dat, de manera que en el món antic van existir les associacions de seguidors dels
filòsofs, que compartien la manera de viure del mestre, que era un home regit per
la prudència i que en relació amb els déus practicava la pietat, i amb els homes, 
la justícia. La filosofia, doncs, implica tot l’arc de les relacions humanes. 
A Roma, el judaisme va ser entès com a filosofia: les sinagogues eren consi-
derades jurídicament com a collegia, és a dir, indrets de reunió on hom rebia
ensenyament i on es practicava el culte. Filó d’Alexandria entén que la filosofia és
la font de tot el que és bo i que Moisès és el més gran filòsof, atès que rebé el
coneixement perfecte en la seva trobada amb Déu al Sinaí.
El judaisme alexandrí, tan ric, que va traduir les Escriptures Sagrades hebrees
al grec, se’ns descobreix gràcies al volum que presentem com a filosofia: una
manera de viure que encamina les persones en la direcció de la vida benaurada.
El llibre del professor Antoni Bosch-Veciana és virtuós: ens ensenya coses
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J. O. TUÑÍ, El Evangelio es Jesús. Pistas para una nueva comprensión del evan-
gelio según Juan. Estella:Verbo Divino 2010, 251 pp.
El Dr. J. O. Tuñí és molt conegut per la seva dedicació de més de trenta anys als
escrits joànics i especialment al quart evangeli. Són abundants i valuoses les
seves aportacions no sols en el camp de la investigació sinó que també excel·leix
en l’alta divulgació. Ara ha volgut fer una obra de resum sobre el quart evangeli.
La intenció de l’obra que comentem és doble: d’una part explicar d’una manera
concisa la història de la investigació des del s. XIX als nostres dies (p. 19-55), i
d’altra banda, descriure les diverses pautes des de les que no sols es pot sinó que
s’ha de llegir Jn. No és, doncs, una obra que vulgui escatir els problemes de
l’exegesi joànica. Tanmateix, encara que no sigui aquesta la intenció, és clar que
molts dels problemes que presenta l’evangeli són reflectits i a vegades il·luminats
en les descripcions que fa l’autor de les cinc pautes de lectura de Jn. Un exemple
el trobem quan tracta l’autoria del quart evangeli: l’autor no toca pròpiament el
tema, però ens indica de passada una bona raó del perquè Joan el fill del Zebe-
deu —autor del quart evangeli segons la tradició— no pot ser-ho: de les cinc vega-
des en què en els sinòptics apareixen com a testimonis privilegiats d’alguns fets
de Jesús, Pere, Jaume i Joan, els del Zebedeu, cap d’elles no surt en l’evangeli de
Jn (p. 51).
La primera de les pautes d’una importància decisiva és saber copsar allò que
vol dir-nos el narrador per damunt del que s’afirma com a gest o paraula de Jesús
en el text de l’autor implícit, o, dit d’una altra manera, per damunt del que podien
veure, escoltar i entendre els deixebles de Jesús o la gent que veia els miracles o
en sentia les paraules. Es calcula que aquesta labor del narrador és present en
més de cent casos de l’evangeli. Són clàssics Jn 2,23-25; 4,1-2 i 3,22.26; 7,5;12,33.
En aquests casos el narrador és qui aporta el més important: el sentit definitiu,
per a després de la resurrecció, dels «signes» i de les paraules de Jesús. Sense ell
ens perdríem, com s’hi va foraviar la comunitat majoritària jueva, i els mateixos
deixebles que acompanyaren Jesús (p. 45-47).
Per això era natural que l’autor insistís (p. 121-122) en la pauta de lectura a
dos nivells: el moment dels relats biogràfics (einmalig, que és un terme millor 
—J. L. Martyn— que el de històric que s’acostuma a usar) i el del sentit en pro-
funditat que busquen de transmetre les notes, comentaris o anotacions de l’èpo-
ca en què s’escriu Jn. Aquest segon punt de vista no és muntat en l’aire, ni és inde-
pendent del primer, dels relats. Són elements que neixen en la comunitat i que
expressen els sentiments de fe propis dels editors de Jn. El narrador vol que el
lector es quedi amb el segon sentit, el profund que només es pot tenir després del
temps de Pasqua (p. 122-123).
Una pauta també important és el context en què s’escriu el quart evangeli, l’ex-
comunió dels judeocristians de la comunitat joànica en el concili de Iàmnia
(Yabne) cap als anys noranta dC. L’evangeli es va redactant aquells dies. El judais-
me sofreix un procés reductiu. Tanca files davant les dificultats de tota mena que
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presenta la nova situació: absència del temple, expulsió de la ciutat de Jerusalem
(més o menys absoluta), reordenació forçada del culte sinagogal (ara la sinagoga
serà imitadora de la litúrgia temple molt més que abans) i de les festes litúrgi-
ques..., en fi una nova regulació de vida del jueu (una reformulació de l’halakhà)
perquè els paràmetres d’aquesta havien canviat totalment. S’imposava una peti-
ció a Déu que vingués en ajuda de les pròpies identitats religioso-nacionals.
D’aquí la introducció en la pregària venerable de les Divuit Benediccions d’una
maledicció contra tota mena d’heretgies del judaisme..., incloent-hi la dels judeo-
cristians que en les seves proclamacions cristològiques semblaven atemptar con-
tra el monoteisme (i potser també perquè s’havien mostrat del tot reticents en
l’última guerra en defensa de la ciutat de Jerusalem i del seu temple els anys de
la lluita per la independència [66-70 dC]). Les discussions ja no són simplement
per una mera paraula..., o per un gest de Jesús o un problema moral jueu (com
veiem en els sinòptics), afecten, no la persona física de Jesús de Natzaret, sinó la
dels trets identitaris del Senyor de la Glòria (a la seva doxa) perceptibles només
a través de la llum de la resurrecció que ens envia constantment el narrador. S’ac-
cepta o no aquesta llum..., en el primer cas la comunitat (joànica) és la que sap
solemnement i en l’altre és la comunitat (jueva) que ignora: «Et ben asseguro
(amén, amén) que parlem d’allò que sabem i donem testimoni d’allò que hem vist,
però vosaltres no admeteu el nostre testimoni», Jn 3,11(cf. Jn 9;12,42). No tenir
en compte aquesta pauta foravia el lector de l’evangeli que volgués anar a la
recerca del Jesús històric, i, d’altra banda, no li permet d’entendre que sovint els
personatges del relat són desdoblats: són del temps de Jesús i a la vegada, sota la
llum de l’Esperit o Paràclit (i del narrador), contemporanis de l’editor del quart
evangeli. No els pot prendre pel que a primera lectura (sempre insuficient en Jn)
semblen ser.
L’autor mostra una atenció especial a l’impacte que la mística jueva ha tingut
en l’Evangeli de Jn. S’ha d’agrair especialment perquè és un camp rarament tre-
ballat pels comentaristes/divulgadors d’aquest evangeli. L’enfocament és el que
hom esperaria, però algunes conclusions són qüestionables: entenc que per la
contundència i reiteració de frases de l’evangeli com és ara «a Déu ningú no l’ha
vist mai» (cf. Jn 1,18; 3,32;6,46;8,38.57;12,41) es pot concloure que l’evangeli
conté «una gran polèmica contra els visionaris» (p. 95); polemitza contra
ambients místics jueus; però em sembla bé matisar alguna afirmació de l’autor:
«Els grans visionaris (jueus) no han pogut tenir accés directament al misteri de
Déu però han abastat el rostre dels vivents que, en la visió d’Ezequiel, el rodegen:
Jesús. Segons l’EvJn, Jesús és la realitat simbolitzada pels que assisteixen al tron,
pels que deixen entreveure la realitat d’un Déu que continua essent invisible»
(p. 95). Efectivament, en els textos místics antics, per ara coneguts, (els «Càntics
dels dissabtes» de Qumran, els himnes de la literatura dels Palaus o Hekalot, tex-
tos del Talmud i de la Mixnà) mai no hi trobem la pretensió d’haver vist Déu.
Sempre es diu simplement que hom ha vist la Kabod (Glòria) o el Kisse’ (Tron) o
que les h. ayyot assisteixen al Tron de la Glòria. Aquestes h. ayyot són els anomenats
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éssers vivents en la teofania d’Ez, però allí no assisteixen sinó que sostenen el Tron
de Glòria o això semblen fer. Així, doncs, la mística ha fet avançar considerable-
ment el text d’Ez. Vegem-ho breument: Les h. ayyot en la literatura més antiga que
ens ha arribat, tenen dues funcions: a) repetir el que ja feien en la teofania del
profeta, és a dir, estar sota el tron com sostenint-lo (Hekalot Zutarti 373a). Més
encara, es broda sobre aquest element d’Ez 1: en la mística dels Palaus (Hekalot)
les extremitats o cames (lit.) dels h. ayyot són personalitzades, tenen cadascuna un
nom propi i són, lògicament, part dels éssers vius que sostenen el Tron de la Glò-
ria (Hekalot Zutarti 368b); b) les h. ayyot que en Ez 1 eren sota el tron ara la mís-
tica les ha convertit en servents que estan al voltant del Tron de la Glòria. Però així
i tot, aquestes h. ayyot no poden ni tan sols sentir el que es diu o canta en la litúr-
gia celestial, millor dit, el que es recita o canta en el moment cimal de la litúrgia
celestial: l’ésser més important al costat de Déu o després de Déu (l’àngel Meta-
tron) el també anomenat el Jove (en contraposició o assimilació a l’Ancià de dies
de Dn 7) posa en les orelles dels h. ayyot, que tenen la faç mirant el terra, el foc de
la sordesa perquè no puguin sentir la part més mistèrica dels càntics (cf. Siddur
Rabba di-Beresˇit, lín. 40-46). És clar, doncs, que els h. ayyot si no poden sentir
menys podran veure el Déu de la Glòria. 
Ja sé que el problema d’aquests textos és fixar-ne l’època. És certament mate-
rial molt antic. A Qumran, de textos més fàcilment datables i que podem usar bé
per al NT (encara que sempre amb la deguda prudència) no es troben tampoc les
h. ayyot com éssers vivents que veuen Déu. En l’anomenat Segon Ezequiel de la
cova 4 les h. ayyot són clarament, no les que estan dempeus davant del tron, sinó
les que tenen damunt del cap el Tron de la Glòria, com en Ez 1. Sembla obligat
identificar les h. ayyot de la cova 4 amb els querubins o serafins. Són per l’autor
de Qumran els àngels que guarden i sostenen el Tron.1 Però no s’hi troba mai que
vegin Déu mateix. 
Es pot dir que els visionaris veuen el rostre d’aquests h. ayyot? Potser sí, però
no sabria citar cap text. En aquest camp de la mística les paraules de l’autor
poden semblar, doncs, atrevides..., però són certament suggerents. Com quan diu
que Jesús «és la realitat simbolitzada2 pels qui assisteixen al tron» (p. 95); es refe-
reix als quatre éssers vivents, els h. ayyot, no d’Ez 1 sinó dels himnes místics molt
posteriors. Tot comptat i debatut, es pot acceptar. Però si ho hem d’entendre
segons la mística jueva —i és el cas—parlem aleshores d’una cristologia que no
és pas la del narrador o de l’últim editor de Jn. Es tractaria només d’una cristo-
logia angèlica. Segurament que als seus inicis a més d’una comunitat judeocris-
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1. Així ho pensa CHR. R. A. MORRAY-JONES, en The Mystery of God. Early Jewish Mysticism and
the New Testament. Leiden: Brill 2009 pp. 310-311. I cf. p. 274ss. 521-522. En els cap. 12 i 15
d’aquesta obra es poden trobar sencers els textos de les obres místiques que he citat d’una
manera abreujada.
2. La cursiva és meva.
tiana la cristologia angèlica era igual o molt similar al que trobem sobre el gran
Àngel (Jesús) p. ex. en el TestDan 6,2-5.6b.7: «Apropeu-vos a Déu i a l’àngel que
intercedeix per vosaltres, perquè ell és el mitjancer (mesitês) entre Déu i els
homes per a la pau d’Israel i resistirà al regne de l’enemic. Per això s’apressa 
l’enemic a fer caure tots els qui invoquen el Senyor. Perquè sap que el dia que
Israel creurà (pisteúsei) s’acabarà el regne de l’enemic. El mateix àngel de la pau
enfortirà Israel perquè no caigui en la ruïna total (eis telos kakôn). [...] perquè cap
dels àngels no serà igual a ell (isos autô). El seu nom (onoma) serà arreu d’Israel
i (serà) entre els gentils: salvador (sôtêr)». Aquest nom, doncs, és el del Salvador,
Jesús, el nom del gran Àngel de la pau, pel que sembla. No s’han d’oblidar en
aquesta línia els esforços que ha de fer He 1,4-14 per proclamar que Jesús és més
gran que cap àngel. L’EvJn en molts llocs (Jn 9 p.ex.) s’esforça per elevar el nivell
de la cristologia d’alguns o de molts dels seus membres. És cosa sabuda. Creuria,
per tant, que la reflexió mística sobre els h. ayyot (si hi és en Jn, encara que només
sigui d’una manera insinuada) no apunta pas a la més alta cristologia. 
Si l’autor té fonamentalment raó en la seva hipòtesi, aquesta es relaciona
directament amb el problema que els judeocristians de la seva comunitat havien
d’intentar de superar així: abans de ser expulsats es podien defensar bé davant
d’una porció de la comunitat joànica (l’esperonada pel narrador) que optava per
l’alta cristologia (ells també veneraven l’àngel més gran, el Jesús/Messies) i, d’al-
tra banda, es podien mantenir dins la fe de la comunitat oficial jueva; (ells només
deien que Jesús/Messies era un gran àngel). La maledicció dels mínim més tard
(cap als 90) havia de ser per ells un cop ben traumàtic.
En el mateix àmbit de la mística jueva l’autor assenyala amb raó que el més
il·luminador a propòsit del Paràclit és entendre’l com a angelus interpres tal com
el trobem en les visions apocalíptiques del judaisme (cf. Dn, Za, 1-2Hen, 4Esd,
2Bar, Jubileus etc.). Hi ha però una diferència essencial entre aquest àngel de
l’apocalíptica jueva i el Paràclit: en el judaisme apocalíptic els àngels intèrprets
generalment s’interessen per mostrar els secrets de les coses del cel, xafarderies
de l’altre món; podríem dir que són el centre del seu interès, mentre que en Jn
el Paràclit només s’interessa a recordar i explicar el misteri/enigma de Jesús
(cf. p. 148-149). No es fa cap concessió a cap xafarderia. Aquesta diferència no és
una qüestió menor ja que l’autor acaba dient amb molta raó: «l’apocalíptica seria,
d’aquesta forma, la clau de presentació de l’EvJn» (p. 148).
Acabem matisant un detall del pròleg: «la Llei fou donada per Moisès, (però)
la gràcia i la veritat han vingut (o esdevingut) per Jesucrist». En la nota 59
(i també en la p. 94) ens diu que «gràcia i veritat» és una hendíadis. (En això
segueix R. Bultmann, W. Eichrodt i a casa nostra J. M. Rovira Belloso —entre
molts altres—). No m’ho sembla: en la llengua hebrea original hesed we-’emet tra-
dueixen dos conceptes íntimament lligats (a través del tema del projecte salvífic
de Déu —berit—) però amb matisos diversos que seria massa llarg d’explicar
aquí... Jn tradueix els dos mots hebreus al grec per 	
. De fet,
O. Tuñí en el text dóna diverses vegades la versió «do de la veritat» o «el do que
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és la veritat», i aquesta sí que és una traducció que m’agrada (treta de I. de la Pot-
terie). Però traduint així és clar que no estem en una hendíadis estricta (que
implica un concepte únic); traduïda així, esdevé més rica que si entenem els dos
mots com hendíadis. La veritat (’emet) és el que Jesús ha revelat. És Jesús mateix.
(p. 193). Però Ell és també el do, el de l’amor entranyable, gratuït, sorprenent
i sobreabundant de Déu, el h. esed.
Per acabar vull assenyalar un altre mèrit especial de l’autor. Ha sabut aquí i
allà trobar expressions afortunades que fan agradable la lectura del seu llibre
i que la recomanen del tot, almenys per als partidaris del mètode històrico-crític i
pels que encara volen seguir el Vaticà II. Vull citar només una d’aquestes expres-
sions: explicant Jn 14,6, diu que Jesús és el camí: «ell se’n va, torna i pren (els dei-
xebles). Per això pot dir jo sóc el camí. Ho és des de tot arreu» (p. 191).
Enric Cortès
Luis SÁNCHEZ NAVARRO, «Venid a mí» (Mt 11,28-30). El discipulado, fundamento
de la ética en Mateo (Studia Theologica Matritensia 4), Madrid: Publicaciones
de la Facultad de Teología «San Dámaso» 2004, 366 pp.
L’autor de l’obra que presentem és doctor en filologia grega per la Universidad
Complutense de Madrid, i actualment professor a la Facultad de Teología San
Dámaso de Madrid, i ha publicat una bona quantitat d’articles sobre temes
bíblics i patrístics. Aquest llibre és la publicació de la seva tesi doctoral, defensa-
da en el Pontifici Institut Bíblic de Roma sota la direcció del reconegut professor
i exegeta Klemens Stock.
L’obra, com a bona tesi doctoral, es presenta clara i metòdica. L’exposició es
manté coherent i sistemàtica. Cada secció i cada apartat són introduïts amb una
indicació precisa de l’objectiu, i es clouen amb una síntesi excel·lent dels resul-
tats aconseguits. D’aquesta manera resulta fàcil i agradable seguir el fil de l’ar-
gumentació. Pel que fa al tema, la tesi afronta un dels textos més coneguts i més
estudiats de l’Evangeli de Mateu, si bé l’autor pretén aprofundir-lo des d’una pers-
pectiva que considera poc analitzada fins ara.
El llibre conté una introducció general, tres grans parts i la conclusió general.
La introducció conté un repàs de la història de la investigació, segurament massa
breu, perquè en cinc pàgines enllesteix una bibliografia que és abundantíssima;
pràcticament es limita a resumir els orígens dels estudis moderns sobre la perí-
cope (treballs clàssics com els d’E. Norden i T. Arvedson) i les dues grans mono-
grafies recents, la d’A. Mulloor i la de C. Deutsch. Com farà al llarg de tot el lli-
bre, l’autor prescindeix de qualsevol discussió de caire històrico-crític i, fins i tot
en el repàs dels estudis anteriors, es preocupa tan sols dels aspectes sincrònics.
De la ràpida observació de l’status quaestionis, l’autor en treu la conclusió que
falta aprofundir la dimensió ètica de Mt 11,28-30. Així, doncs, es proposa una
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anàlisi exegètica de Mt 11,28-30, amb una atenció especial al seu significat ètic,
amb l’objectiu de demostrar que aquest breu fragment conté una síntesi de l’en-
senyament moral de Jesús segons l’Evangeli de Mateu.
La Part I ofereix una anàlisi exegètica de Mt 11,28-30. Abans, però, el situa 
en el seu context (Mt 11), i remarca el lloc estratègic que ocupa aquest capítol en
l’evangeli, vist que fa de transició entre els dos grans blocs de la primera gran part
de Mt (4,17-16,29). El context proper és Mt 11,25-30, que cal considerar una uni-
tat, malgrat que contingui gèneres literaris diferents; el v. 27 és especialment
important per a entendre 11,28-30, ja que presenta Jesús en una relació única de
coneixement amb el Pare que el capacita com a revelador. Mt 11,28-30 no té
paral·lels estrictes en el Nou Testament (com a màxim alguna semblança amb
Mc 6,31); hi ha un paral·lel interessant, en canvi, en l’Evangeli de Tomàs: EvTom
90, que l’autor analitza i acaba considerant secundari respecte al text mateuà. A
continuació analitza l’estructura del text, i després de valorar les que han estat pro-
posades recentment, es decanta per un paral·lelisme sinonímic i complementari
entre 11,28 i 11,29-30, basant-se sobretot en la repetició d’invitació i promesa.
L’estudi detallat del text consisteix bàsicament en l’anàlisi del lèxic a la llum
del llenguatge mateuà, i tenint en compte el rerefons de l’Antic Testament. Així,
en la invitació inicial de Jesús (11,28), hi veu una invitació adreçada concreta-
ment als qui se senten sobrecarregats per la interpretació farisea de la Llei i, per
això, no tenen una relació autèntica amb el Pare, és a dir, els qui encara no han
iniciat amb Jesús una relació de deixebles, si bé en un segon terme s’hi poden
incloure els qui ja són seguidors seus. La promesa de repòs suggereix la imatge
de Jesús com el Messies-pastor escatològic que porta els seus seguidors al repòs
definitiu, i el verb «reposar» inclou aquí tota l’obra salvífica de Jesús. Particular-
ment interessant resulta la interpretació del «jou» en Mt 11,29: Sánchez Navarro,
en una hipòtesi suggerent però potser no del tot justificada, entén que es refereix
a la comunió personal del deixeble amb Jesús (junyir-se al mateix jou que porta
Jesús), a través de la qual s’arriba al coneixement del Pare, que Jesús posseeix i
pot comunicar (cf. 11,27). Pel que fa a l’aprenentatge, element característic del
deixeble, l’autor remarca que l’accent està posat igualment en la relació amb
Jesús, més que no pas en el contingut de l’aprenentatge («apreneu de mi»). En la
motivació que Jesús dóna per a justificar la seva invitació («que sóc benèvol i
humil de cor»), Sánchez Navarro destaca que es tracta d’un dels pocs llocs on
Jesús es presenta explícitament ell mateix com a model. D’altra banda, continua
remarcant que abans de recomanar-se com a mestre del qual aprendre, Jesús ha
exhortat a entrar en comunió amb ell, condició necessària per a aprendre d’ell.
El repòs promès en Mt 11,29 l’identifica amb la salvació, que consisteix en la rela-
ció filial amb el Pare en comunió amb Jesús. Pel que fa al v. 30, el qualificatiu
khrêstos aplicat al jou és interpretat en sentit ètic, referit a la plenitud de la bon-
dat que es revela en Jesús i en la seva predicació. El jou simbolitza la comunió
amb Jesús, i per això és benigne, com és lleugera la càrrega, que designa el seu
ensenyament.
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Un cop individuat en Mt 11,28-30 l’esquema de crida i promesa i la forta rela-
ció amb el seguiment de Jesús, l’autor analitza els textos més importants de Mt on
hi ha invitacions a seguir Jesús adreçades a persones concretes (Part II). Concre-
tament, la crida als primers deixebles (4,18-22), la crida a Leví (9,9), i l’episodi del
jove ric (19,16-22). En tots tres, després d’un resum de l’exegesi del text, l’autor
indica en quin sentit il·luminen la comprensió de Mt 11,28-30. També són obser-
vades en detall les Benaurances, un text que ja anteriorment l’autor ha assenyalat
que té una forta relació amb Mt 11,28-30. De les Benaurances posa en relleu la
seva dimensió ètica, ja que les considera un mitjà d’exhortació moral i religiosa.
Essent un autoretrat de Jesús, les Benaurances indiquen la comunió amb ell com
a camí per a viure les actituds demanades per Jesús i arribar a la felicitat.
Els paral·lelismes lexicals porten l’autor a analitzar igualment dos textos més
que poden il·luminar Mt 11,28-30. El primer és Mt 23,1-12, on Jesús apareix com
el mestre únic i transcendent, en contrast amb mestres de la Llei i fariseus, que
no compleixen el que ensenyen i, per això, les seves peticions esdevenen càrre-
gues pesants. L’altre text és la conclusió de Mateu (28,16-20), on molts autors
veuen una síntesi de tot l’evangeli, i que, certament, presenta notables paral·lelis-
mes formals i de contingut amb Mt 11,28-30; Sánchez Navarrro ho resumeix
dient que Mt 11,28-30 parla de l’experiència de ser deixeble de Jesús, i Mt 28,16-
20 de la transmissió d’aquesta experiència.
En la Part III, l’autor recorre tot l’Evangeli de Mateu per trobar-hi els temes
principals descoberts en Mt 11,28-30, i referits al seguiment de Jesús. En primer
lloc, la centralitat de la comunió amb Jesús per a la vida del deixeble; també aquí
remarca especialment la dimensió ètica: la resposta a la crida de Jesús té unes
exigències (paciència, perseverança, abnegació...), si bé sobretot comporta el
goig de la comunió amb Jesús i, a través d’ell, amb el Pare i amb l’Esperit. Un
altre element destacat és l’ensenyament ètic de Jesús, i la seva referència al cor
com l’àmbit d’aprenentatge, que ha de ser transformat per a viure realment com
Jesús. I, finalment, el Pare com a «descans de l’ànima», una promesa que també
s’expressa en l’evangeli com «una recompensa en el cel».
La conclusió final resumeix tota l’anàlisi anterior i en treu les conseqüències.
El punt d’arribada fonamental és aquest: «El EvMt concibe el discipulado como
un seguimiento radical de Jesús cuya esencia está en la comunión personal con
él, que implica necesariamente el aprendizaje vital posibilitado por esta comu-
nión, y que introduce en el «descanso» de la filiación divina.» D’altra banda, «La
concepción del discipulado en el EvMt es radicalmente ética; pero una ética...
que se centra en la felicidad y se fundamenta en la comunión personal. No es por
tanto una ética de la norma sino de la comunión» (p. 317).
L’obra de Sánchez Navarro és lloable i valuosa. Té el mèrit de focalitzar espe-
cíficament l’atenció sobre 11,28-30, uns versets prou estudiats, però generalment
com a part del conjunt 11,25-30, i en relació secundària a l’himne de lloança.
D’altra banda, ha sabut trobar una perspectiva poc habitual en l’exegesi del text,
la de considerar-lo una invitació de Jesús a fer-se deixeble seu. 
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L’anàlisi de Sánchez Navarro sol posar en relleu el rerefons AT de tot el text.
La tradició sapiencial jueva és una de les claus per a entendre el lèxic i els temes
de Mt 11,28-30. Tanmateix, la novetat és substancial; per exemple, malgrat els
paral·lelismes, l’autor nega que Mt presenti Jesús com la Saviesa personificada,
i assegura que Mt 11,28-30 no presenta una cristologia sapiencial (Jesús = Sofia)
sinó una cristologia «filial». Cal reconèixer que en algunes ocasions l’exposició
és un resum d’altres estudis, un fet comprensible en textos tan estudiats com
aquest. 
La tesi constitueix una bona lectura sincrònica de Mt 11,28-30, que mostra bé
la coherència interna de Mt, i les nombroses relacions entre els diversos textos de
l’evangeli. Sense menystenir el valor d’aquesta opció, és cert que alguns lectors
trobaran a faltar, per exemple, el Sitz im Leben en el qual s’escriu l’Evangeli de
Mateu, que podria també il·luminar la comprensió del text: l’autor només hi fa
referència per a posar en dubte l’influx de la situació posterior a l’any setanta en
textos com Mt 23.
En definitiva, ens trobem davant una nova aportació a l’exegesi d’un text
important de l’Evangeli de Mateu, i a la comprensió de la teologia mateuana,
especialment pel que fa al tema del seguiment de Jesús. La tesi de Sánchez Nava-
rro té la qualitat de mostrar que ser deixeble de Jesús vol dir en primer lloc entrar
en una relació personal de comunió amb ell, a partir de la qual té sentit l’apre-
nentatge i sobretot la imitació.
Agustí Borrell
Richard J. CASSIDY, Pablo encadenado. Cartas desde la prisión romana, Bar-
celona: Herder 2004 (= Paul in Chains. Roman Imprisonment and the Letters
of St. Paul, New York: The Crossroad Publishing Company 2001), 358 pp.
Richard J. Cassidy ha publicat diversos estudis sobre el món romà i el seu influx
en el Nou Testament, especialment en els evangelis i els Fets dels Apòstols. Con-
tinuant aquest projecte de recerca, s’ha fixat també en la vida i els escrits de Pau.
L’obra vol estudiar l’empresonament de Pau a Roma i l’influx que aquesta expe-
riència pot haver tingut en la seva actitud envers les autoritats romanes. Cassidy
es fixa sobretot en el conegut i sorprenent fragment de Rm 13,1-7, i en les Cartes
a Filèmon i als Filipencs. La hipòtesi que vol demostrar és que Pau tenia una opi-
nió molt favorable a les autoritats romanes, tal com mostra Rm 13, però que va
canviar substancialment durant el temps que va ser empresonat a Roma. Les
Cartes a Filèmon i als Filipencs, que segons Cassidy haurien estat escrites des de
Roma, ja són un testimoni d’aquest nou plantejament de Pau.
L’estudi comença (c. I) amb unes consideracions inicials, on destaca la neces-
sitat de tenir en compte, juntament amb l’ambient jueu i l’hel·lenístic, també el
context romà en la vida de Pau, i on presenta la hipòtesi que pretén desenvolu-
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par. Tot seguit (c. II) recorda tres exemples d’actituds ben diferents envers les
autoritats romanes: l’apologia de la dominació romana del general romà Cerialis,
la crida a la revolta contra els impostos romans de Judes el Galileu, i la posició
de Jesús de Natzaret (segons Lluc), que es distancia alhora del domini romà i de
la violència dels zelotes.
El primer capítol, dedicat directament als escrits paulins (c. III), analitza
Rm 13,1-7, on Pau sembla demanar als cristians una submissió incondicional a
les autoritats de l’Imperi. Pau escriu en temps de Neró, i potser és conscient de
les protestes contra els impostos que tenien lloc a Roma, i també de les expul-
sions dels jueus esdevingudes anys abans. En l’intent d’entendre la posició de
Pau, Cassidy parla de quatre possibles explicacions: la preocupació perquè la
comunitat cristiana de Roma no tingui conflictes amb les autoritats, la creença
en la proximitat de la parusia, la familiaritat de Pau amb la literatura sapiencial
jueva, i una possible visió positiva de l’Imperi per part de Pau.
Per a anar preparant la reflexió sobre l’empresonament de Pau, el capítol
següent (c. IV) recull testimonis diversos sobre les presons en el món romà. El
mateix Cassidy, però, relativitza les dades, per la poca fiabilitat històrica d’al-
guns dels testimonis en què es basen, o bé perquè moltes provenen d’èpoques
anteriors o posteriors al segle I. En qualsevol cas, se’n desprèn una imatge en
què la majoria de presoners sofreixen unes condicions infrahumanes i mante-
nen poques esperances de sobreviure. Un altre tema analitzat d’una manera
semblant (c. V) és el crim conegut com «maiestas» (Cassidy ho tradueix per
«traïció»), que va acabar designant qualsevol mena de comportament que lesio-
nés la «majestat» o l’honor del poble romà. Aquesta seria l’acusació a la qual
s’enfronta Pau.
Amb aquests elements com a rerefons, l’autor entra en l’anàlisi de la Carta a
Filèmon (c. VI), que hauria estat escrita des del captiveri romà de Pau, com sug-
gereixen diversos indicis: hi ha en Flm unes quantes referències a «les cadenes»
de Pau, que cal entendre en sentit literal; Pau es presenta com a «ancià»; no parla
de grans plans de viatge; no fa tampoc cap al·lusió a la col·lecta a favor de Jeru-
salem; tampoc no diu res sobre les autoritats romanes... Tanmateix, s’ha de reco-
nèixer la fragilitat de la hipòtesi, que es basa sobretot en arguments de silenci,
sempre discutibles i encara més en una carta tan breu com aquesta.
El capítol següent (c. VII) analitza el testimoni de les cartes als Colossencs i
als Efesis sobre Pau com a presoner. Sense acabar d’afirmar-ho, l’autor s’inclina
per l’autenticitat paulina de totes dues cartes. Les referències a les cadenes de
Pau hi són nombroses i importants. Pau escriu des de la situació d’empresona-
ment perllongat, cosa que convida a pensar que es troba a Roma. En un sentit
semblant es refereix a la Segona carta a Timoteu (c. VIII), un text que encaixaria
bé en una etapa posterior de la captivitat de Pau, ja que parla amb la perspecti-
va d’una condemna a mort imminent. Tanmateix, Cassidy assegura que fins i tot
si Pau no ha escrit aquestes cartes, resulta significativa la importància excepcio-
nal que els seus deixebles haurien donat a les cadenes de l’Apòstol.
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El punt culminant del llibre és l’anàlisi de la Carta als Filipencs. Abans, però,
detalla els arguments per a defensar que la carta ha estat escrita des de Roma
(c. IX). Els principals són les referències a la guàrdia pretoriana (Fl 1,12-13) i als
de «la casa del César» (4,21-22), el fet que Pau fa temps que es troba empresonat
(la causa de la seva detenció ja és àmpliament coneguda, i fins i tot ha provocat
divisions en la comunitat), o el temor de Pau a ser condemnat a mort. Aquesta
hipòtesi, a més, permet una interpretació plausible de Fl 1,14-18, que es referiria
a un grup de cristians que s’aparten de Pau perquè les seves cadenes són un
escàndol per a ells, sobretot després del que els havia dit en Rm 13,1-7. Si això és
cert, no resulta difícil establir la seqüència cronològica Romans-Filèmon-Fili-
pencs, amb un interval considerable entre cada una de les cartes. Continuant
amb les informacions històriques sobre el món romà com a rerefons de les car-
tes de Pau, hi ha un capítol dedicat a la conducta de Neró (c. X), on es destaquen
les seves pràctiques immorals i violentes, i el seu afany desmesurat de poder i de
prestigi, que s’acosta a l’autodivinització. 
D’aquesta manera s’arriba a l’anàlisi de Fl des del punt de vista de l’empreso-
nament romà de Pau, i de com això influeix en la seva visió del poder imperial
(c. XI). Pau vol compartir amb els filipencs la necessitat d’un plantejament nou i
més crític en relació a les autoritats romanes. Per exemple, les referències a Jesús
com a Senyor i Salvador es poden entendre en contrast amb la pretensió de Neró
de ser aclamat amb aquests títols; Pau tenia la intenció de manifestar l’oposició
entre la sobirania de Jesús i la de Neró i els seus aliats. L’himne cristològic (Fl 2,6-
11), amb el seu accent en la submissió universal a Jesús, confirma que els ensen-
yaments de Pau en la Carta als Filipencs són una substitució dels que hi havia en
Rm 13,1-7.
Cassidy treu encara algunes conclusions complementàries de la seva argu-
mentació (c. XII). Segons ell, Fl demostra que Pau ha canviat profundament
d’opinió sobre les autoritats romanes. Ara ja no escriuria Rm 13,1-7, o ho faria
en termes molt diferents; veient la immoralitat de Neró i les seves pretensions,
Pau ja no recomanaria als cristians que se sotmetessin a autoritats com aquestes.
Cassidy s’atreveix fins i tot a reformular Rm 13,1-7 d’acord amb la seva hipòtesi!
D’altra banda, assegura que amb aquest canvi de plantejament, Pau se situa ara
en la mateixa línia de Jesús, tal com el presenta Lluc. L’obra conté encara un
apèndix que repassa les informacions dels Fets dels Apòstols sobre les cadenes de
Pau, un material que l’autor no ha volgut usar abans per precaució metodològi-
ca, però que, segons les seves conclusions, resulta compatible amb les seves hipò-
tesis.
El resum anterior de l’obra de Cassidy mostra que es tracta d’una aportació
original i digna d’atenció. L’autor té raó de remarcar la importància del món
romà en l’estudi de la vida i dels escrits de Pau, i cal reconèixer que aquesta pers-
pectiva no ha estat gaire tinguda en compte. A més, la seva obra resulta enriqui-
dora perquè ofereix elements concrets de coneixement del món romà, en temes
com les pràctiques carceràries i la vida de Neró. Cal valorar igualment el repte
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que suposa per als estudis paulins un replantejament tan notable de la cronolo-
gia de redacció de les cartes.
Tanmateix, convé reconèixer que les propostes de Cassidy necessiten ser estu-
diades amb deteniment, i que hauran de ser matisades i reforçades abans d’as-
solir un consens. Els retrats que presenta del món romà no compten amb dades
suficients per a oferir una imatge científicament fiable; el mateix autor reconeix
que adopta un «acercamiento sugerente y anecdótico al tema que trata» (p. 83).
En aquest sentit, cal notar que una de les fonts més citades és la Vida d’Apol·loni
de Filostrat, sobre la fiabilitat històrica de la qual hi ha prou dubtes.
I sobretot, les interpretacions dels textos paulins són sovint molt hipotètiques
i subtils. La probable censura que havien de passar les cartes d’un presoner en les
condicions de Pau no sembla suficient per a buscar tantes al·lusions indirectes i
gairebé xifrades a Neró en la Carta als Filipencs. La interpretació de tants detalls
de Fl en relació a Neró sembla forçada i reductiva. És cert que força textos de Fl
encaixarien bé en un empresonament a Roma, però tenen sentit igualment si
l’empresonament és en un altre lloc: per a conèixer i criticar les conductes immo-
rals del món pagà, Pau no necessitava arribar a Roma! Cassidy veu en Fl una crí-
tica de Pau a les autoritats romanes per la mort de Jesús en creu: tot i admetent
que la seva experiència personal l’hagi portat a reflexionar-hi ulteriorment, resul-
taria estrany que abans no hi hagués donat cap importància i ara fos un element
central de la seva reflexió.
D’altra banda, hi ha elements de les cartes que necessitarien una explicació
ulterior en la hipòtesi de Cassidy. Per exemple, per què s’accepta amb tanta natu-
ralitat la perspectiva de Pau de tornar a veure Filèmon i els filipencs, quan si hi
ha una dada segura és el seu desig expressat en la Carta als Romans de deixar
enrere la seva activitat en la part oriental de l’Imperi i de dedicar-se a la part occi-
dental?
Benvinguda sigui l’obra de Cassidy, que obre noves perspectives en l’estudi de
la biografia i de l’exegesi paulina, però que certament deixa molts interrogants
oberts que caldrà anar resolent.
Agustí Borrell
José M. JANÉ COCA, «Ser hallado en Él». La reciprocidad intersubjectiva entre Pa-
blo y Cristo. Un estudio exegético-teológico de Flp 3 (Tesi Gregoriana, Serie
Teologia 157), Roma: Pontificia Università Gregoriana 2008, 604 pp.
El llibre que presentem constitueix l’edició completa de la tesi doctoral de l’estu-
diós català J. M. Jané, presentada i defensada en la Pontifícia Universitat Grego-
riana de Roma, sota la direcció del professor Ugo Vanni. El tema, que fou sugge-
rit pel professor Albert Vanhoye, és la relació personal entre Pau i Crist tal com
apareix expressada en el capítol 3 de la Carta als Filipencs. Es tracta d’un text
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realment important, segurament el més explícit i complet per a comprendre la
biografia, l’itinerari espiritual i la teologia de l’apòstol Pau. La investigació se
situa, per tant, en l’àmbit de la mística paulina, que sortosament en els darrers
temps ha recuperat un lloc de primer ordre en els estudis paulins.
Tractant-se d’una tesi doctoral, el plantejament i l’exposició són clars i siste-
màtics. El tractament de les qüestions és sempre ampli i detallat. Després de la
introducció, en la qual es justifica el tema escollit, el mètode utilitzat i l’itinerari
seguit, el capítol I ofereix un repàs ben elaborat de la història de l’exegesi, referit
més als estudis sobre la mística paulina en general que no pas a Fl 3 en concret.
Per aquestes pàgines inicials hi van apareixent, ben sintetitzats i amb valoracions
sòbries, des dels estudis clàssics de finals del segle XIX i principis del XX (Deiss-
mann, Reitzenstein, Bousset, A. Schweitzer, Huby, Cerfaux...), passant per posi-
cions posteriors més escèptiques quant a la dimensió mística de Pau (Bultmann,
Bornkamm, Conzelmann), fins a recerques més recents que tornen a valorar la
importància de la dimensió mística de l’experiència i la teologia de Pau (Sanders,
Scholem, Marguerat...), entre molts altres. Aquesta panoràmica dels estudis
sobre la mística paulina suscita una sèrie d’interrogants i de qüestions obertes.
L’obra de Jané no pretén de respondre-les totes, però sí d’il·luminar-les a partir de
l’observació detallada d’un text crucial com és Fl 3. L’elecció d’aquest text es jus-
tifica, entre altres raons, per la constatació que la relació interpersonal entre Pau
i Crist constitueix el punt central de l’experiència mística paulina (p. 58). Tan-
mateix, cal notar que a partir d’aquest capítol l’autor decideix conscientment evi-
tar l’ús del terme mística, a causa de la seva complexitat i ambigüitat, i també pel
fet que no és una paraula present en els escrits paulins. Prefereix referir-se a la
«reciprocitat intersubjectiva entre Pau i Crist».
En els capítols següents, l’obra es va introduint progressivament en l’anàlisi
de Fl 3. En primer lloc (c. II), presenta una mena d’introducció a la Carta als Fili-
pencs, com a context global de Fl 3. Aquí s’analitzen i es debaten qüestions clàs-
siques com la unitat de la carta, tan discutida a causa de la presència de transi-
cions brusques, entre les quals una de les més evidents és la que hi ha
precisament entre 3,1 i 3,2. L’autor repassa amb deteniment les teories i els argu-
ments, i pren una opció decidida a favor de la unitat i la integritat del text actual
de la carta. Això li permet d’avançar cap a l’observació de l’estructura de la carta;
també aquí s’entreté en una presentació crítica de les diverses estructures propo-
sades, fins a acabar acceptant la hipòtesi d’U. Vanni, que parla d’una «carta
d’amistat» i veu la Carta als Filipencs com una alternança de fragments referits
a un «jo» (Pau), fragments referits a un «vosaltres» (els filipencs) i fragments
referits a un «nosaltres» (Pau i els filipencs). A continuació (c. III), Fl 3 és obser-
vat globalment. Vist el seu evident caire autobiogràfic, és situat en relació al gène-
re literari de la biografia en l’antiguitat, i més concretament de l’autobiografia.
Igualment, es tenen en compte els altres fragments autobiogràfics presents en l’e-
pistolari paulí. D’altra banda, es justifica amb arguments precisos la delimitació
de la secció (Fl 3,1-4,1).
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La resta de capítols ofereixen un comentari exegètic i teològic detallat de
Fl 3,1-4,1, organitzat en cinc blocs. En cada capítol hi ha una anàlisi precisa del
text, que té en compte tant el rerefons bíblic com la literatura exegètica moder-
na. L’autor dedica una notable atenció als aspectes lingüístics i sintàctics, i fa
ús abundant d’estudis lexicals i gramaticals. Els recursos del llenguatge són
especialment valorats en la interpretació del text. L’estudi avança d’una mane-
ra molt metòdica i acurada, i cada expressió o cada terme són il·luminats amb
el seu ús en l’Antic Testament (amb especial atenció als LXX) i en el corpus
paulí. Les diverses interpretacions dels exegetes moderns són recollides críti-
cament. 
Amb aquest mètode de treball, doncs, l’autor analitza en primer lloc Fl 3,1-4,
que anomena «fórmules introductòries» (c. IV). Com ha indicat ja anteriorment,
considera Fl 3,1 la introducció a una nova secció, i no pas la conclusió de l’an-
terior, i menys encara el final d’una carta, com fan molts estudiosos. Apartant-
se de la interpretació habitual del text, considera que les dures expressions de
Fl 3,2 no es refereixen als jueus o als judaïtzants, sinó als pagans. Es tracta, 
de fet, d’una proposta d’U. Vanni, represa i ampliada per l’autor, amb arguments
amplis i detallats, que cal prendre en consideració, si bé no resulten del tot con-
vincents.
El capítol següent (c. V) analitza Fl 3,5-7, on hi ha resumit el passat de Pau,
un temps de plena identificació amb el judaisme i de compliment zelós de la
Llei, que des de la perspectiva actual l’Apòstol qualifica de comportament
«segons la carn». En aquest cas, l’autor considera tots els paral·lels dels Fets dels
Apòstols, als quals atribueix una alta fiabilitat històrica. El capítol més llarg,
com era d’esperar, és el que analitza Fl 3,8-11 (c. VI), on Pau exposa que el
podem considerar el seu present, especialment des del punt de vista de la rela-
ció personal amb Crist. En aquests versets és on més es posa en relleu l’element
central de l’estudi: la relació interpersonal entre Pau i Jesús. Aquí és on Pau
parla, per exemple, del «coneixement de Crist», una expressió que Jané consi-
dera d’arrel bíblica, no pas hel·lenística, i assegura que s’ha d’entendre, doncs,
com a experiència personal directa de l’objecte conegut, en aquest cas Crist. En
la localització del rerefons de l’expressió en el món jueu Jané coincideix global-
ment amb les conclusions de V. Koperski, autora d’una altra bona monografia
relativament recent sobre Fl 3 (The Knowledge of Christ Jesus My Lord, Kampen
1996).
El fragment següent, Fl 3,12-16, es pot anomenar «el futur de Pau» (c. VII).
Aquí s’observa com la relació de Pau amb Jesús té una forta perspectiva escato-
lògica, ja que inclou l’esperança i el desig d’arribar a la plenitud de la vida nova,
que Pau expressa amb metàfores esportives, també comentades en detall per
Jané. El darrer capítol (c. VIII) analitza la part final del text (Fl 3,17-4,1), que l’au-
tor anomena «fórmules conclusives». Aquí es fa evident que Pau es presenta
davant els filipencs com a model de conducta cristiana. La presència en aquests
versets del llenguatge i el concepte de la imitació, freqüent en les cartes paulines,
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i d’una manera especial en la Carta als Filipencs, ofereix l’ocasió per a un inte-
ressant estudi del concepte d’imitació en Pau.
Una breu i útil secció de conclusions finals sintetitza d’una manera clara i prou
completa la llarguíssima anàlisi anterior. L’autor recorda una vegada més que la
relació entre Pau i Crist és el nucli de l’experiència de l’Apòstol, i que en aquest sen-
tit l’experiència personal de Pau s’identifica amb el querigma; l’anunci cristià es per-
sonalitza i es fa existencial en la vida de l’Apòstol: la professió de fe de Pau s’identi-
fica amb la seva vida. Segons Pau, la comunió amb Crist és el criteri de valoració
de tot. Ell pren la relació amb Crist com a base de la seva existència, fins al punt
que no vol res més que una relació cada vegada més profunda i completa amb ell.
El valor suprem per a Pau és el coneixement de Crist, entès com una relació íntima
de confiança personal, una comunió personal, profunda, vital i intensa. Aquesta
relació, tanmateix, no és total: la comunió de Pau amb Crist ja existeix, però enca-
ra no en la plenitud de la parusia a la qual tendeix Pau. La dinàmica de l’esperança
marca profundament l’itinerari espiritual de Pau. Un altre aspecte important, que
Jané remarca, és que Pau presenta la seva experiència com un paradigma a imitar,
en una carta plena d’expressions d’afecte i de sol·licitud cordial pels filipencs.
La tesi doctoral de J. M. Jané és sòlida i valuosa. Es tracta d’una obra volu-
minosa (més de 600 pp.), que fa una exegesi metòdica i detallada de Fl 3, fruit
d’un treball evidentment llarg i pacient. L’exposició és densa, però molt ordena-
da i llegible. La recerca del sentit de cada fragment, fins i tot de paraula, és acu-
rada. Gairebé es pot extreure de la tesi un article de diccionari bíblic sobre diver-
sos termes: gnôsis, dikaiosynê, dynamis, koinônia, teleios, etc. En cada cas,
s’analitza sistemàticament la presència i el significat de cada paraula en l’AT
(amb una atenció especial als LXX) i en Pau. En alguna ocasió es recorre també
als escrits de Qumran (p. ex., en l’estudi del terme teleios, p. 425), si bé no és habi-
tual. El coneixement i l’ús de la literatura exegètica sobre Pau són notables. Així
ho indiquen les més de mil cinc-centes notes a peu de pàgina, i les quaranta pàgi-
nes de bibliografia. La quantitat de textos bíblics esmentats és extraordinària,
sobretot de l’Antic Testament i dels escrits paulins; en aquest sentit, hauria estat
útil un índex final de textos bíblics.
Pel que fa al contingut, es pot dir que la tesi, si bé no aporta una novetat
espectacular en la interpretació del text, ofereix una anàlisi minuciosa d’una
pàgina central dels escrits paulins i té la virtut de cridar l’atenció sobre un capí-
tol que es pot usar com a clau de volta per a entendre alhora l’experiència perso-
nal i el plantejament teològic de Pau. La publicació de l’obra arriba en un bon
moment, quan encara és viu el debat sobre la new perspective en els estudis pau-
lins. És innegable la dialèctica present en els escrits paulins i en les obres dels
seus estudiosos entre el llenguatge jurídic de la justificació per la fe i el llenguat-
ge místic de la unió amb Crist, la nova vida. Fl 3 també parla de la justificació,
però certament que mostra sobretot el cristocentrisme de l’experiència i el pen-
sament paulí. El llenguatge participacionista és molt freqüent en Pau i l’estudi
dels textos que en parlen porta més directament a comprendre la teologia pauli-
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na que l’anàlisi del concepte de justificació (així ho pensa, per exemple, J. D. G.
Dunn, un autor tanmateix poc citat per Jané). 
En definitiva, cal felicitar l’autor per haver afrontat i dut a terme un estudi tan
complet i matisat de Fl 3. La lectura de la tesi confirma una vegada més que es
tracta d’un text essencial per a comprendre la vida, l’espiritualitat i la teologia de
l’apòstol Pau. Fl és una veritable autobiografia cristològica de Pau, on es veu amb
evidència que «la clau de la teologia paulina és l’encontre amb el Crucificat, el
Senyor de la glòria» (p. 541).
Agustí Borrell
Jordi SÁNCHEZ BOSCH, Efesis i Colossencs: dues cartes de Pau? (Col·lectània Sant
Pacià 89), Barcelona: Facultat de Teologia de Catalunya 2007, 252 pp.
Si bé fa ja algun temps que ha estat publicada, presentem ara aquesta important
aportació als estudis paulins de Jordi Sánchez Bosch, professor de la Facultat de
Teologia de Catalunya, prou conegut per la seva dedicació plena de competència
a l’estudi del Nou Testament, especialment a les cartes paulines, i recentment
traspassat. Feia pocs anys que l’autor havia publicat una exposició sistemàtica de
la teologia de les grans cartes de Pau (Mestre dels pobles. Una teologia de Pau,
l’Apòstol, «Col·lectània Sant Pacià, 80», Barcelona: Facultat de Teologia de Cata-
lunya 2003), i ja aleshores cridava l’atenció que no fes esment de les cartes als
Efesis i als Colossencs, coneixent la seva opinió sobre l’autenticitat paulina
d’aquests escrits. Es pot dir que aquesta nova obra de l’autor complementa l’an-
terior, seguint pràcticament el mateix esquema, és a dir, el del Credo cristià.
De fet, la qüestió de l’autenticitat paulina d’Ef i Col és present en tot el llibre,
des del mateix títol. La introducció inicial sintetitza breument la història del
debat, i ja allí, sense definir-se encara clarament, Sánchez Bosch insinua el seu
escepticisme sobre la validesa dels arguments en contra de l’autoria paulina, si
bé metodològicament deixa oberta la possibilitat que siguin d’un altre o d’uns
altres autors. En aquest sentit, al llarg de tota la seva exposició anirà comparant
sistemàticament cada terme, cada expressió i cada afirmació de Col i d’Ef amb la
teologia de Pau tal com s’expressa en les cartes «indubtables» (Rm, 1Co, 2Co, Ga,
Fl, 1Te, Flm), per arribar a la conclusió que hi ha «més proximitat entre Col i Pau
i entre Col i Ef del que molts comentaristes solen suposar» (p. 233). En el capítol
final (c. VII: «Entorn de l’autenticitat»), que se surt de l’esquema teològic de la
resta, afronta directament la qüestió, sobre la base de tot el recorregut anterior, i
afirma que «el material recollit inclina més a favor de l’autenticitat que de la no
autenticitat» (p. 225). Una llarga síntesi de les opinions de diversos autors mos-
tra que es tracta d’una polèmica oberta, en la qual Sánchez Bosch pren una posi-
ció prou explícita per l’autenticitat paulina de Col i Ef. Segons ell, les diferències,
innegables, són totes explicables, fins i tot les d’estil, que poden obeir, per exem-
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ple, a la voluntat de Pau d’adaptar-se a les característiques de la comunitat on es
trobava, probablement Cesarea (p. 236).
Vista aquesta conclusió, resulta curiós l’ús que fa l’autor de la sigla «Pau» per
a referir-se a les cartes universalment reconegudes, la teologia de les quals era sis-
tematitzada en Mestre dels pobles. Aquesta opció, si bé resulta pràctica, provoca
ambigüitats i fins i tot contradiccions, amb la qual cosa al final es revela la seva
conclusió personal, la de l’autenticitat, perquè produeix formulacions que en la
seva literalitat contraposen Col i Ef a Pau: «Ef recull i desenrotlla quasi tots els
temes de Col, apropant-los més al pensament i al llenguatge de Pau» (p. 52);
«Quant al paper de la Llei, Ef i Col queden dintre les coordenades de Pau, mal-
grat que no incorporen alguns dels seus pensaments» (p. 96); «... Ef hauria que-
dat més a prop de Pau si hagués dit...» (p. 152); «... aquí abunden els paral·lels
amb Pau...» (p. 162), etc.
Així, doncs, en l’exposició de la teologia de les dues cartes, l’autor compara
sistemàticament el vocabulari i el pensament de Col i Ef amb el de les cartes
indubtablement paulines, sobretot per remarcar-ne les coincidències i, de fet,
també busca la resta de paral·lels del Nou Testament, especialment en els evan-
gelis, per descobrir tradicions pre-paulines en les dues cartes. En la presentació
temàtica, l’obra segueix ordenadament el fil del Credo, mantenint així l’opció que
ja havia servit de base expositiva en Mestre dels pobles. Comença, doncs, amb el
que anomena «el tema de Déu» (c. I). En aquest primer capítol analitza totes les
referències a «Déu», al Pare i també a l’Esperit.
El segon capítol, molt més llarg, és dedicat a les «tradicions cristològiques».
Aquí s’analitzen l’ús dels noms de Crist, les al·lusions al Crist pre-pasqual, la visió
de la mort, la resurrecció, l’ascensió i el retorn de Crist, i la seva presentació com
a Senyor i com a Fill de Déu. Especialment interessant resulta la recerca d’al·lu-
sions a la vida, al ministeri i a les actituds del Jesús terrenal en Col i Ef, que dóna
un resultat segurament més ric del que ens podríem imaginar a primera vista.
També cal remarcar el comentari acurat dels himnes cristològics de Col i Ef, des
del punt de vista de la continuïtat i la novetat en relació a presentacions cristo-
lògiques anteriors. Una de les conclusions rellevants d’aquest capítol és que totes
dues cartes fan «algun pas més en l’atribució a Crist de temes tradicionalment
atribuïts a Déu» (p. 91).
Tot seguit estudia els textos sobre «la reconciliació» (c. III), referits al que en el
llenguatge paulí tradicional s’anomena «la justificació». També en aquest cas, l’ob-
jectiu principal és discernir «què hi ha de paulí i d’extrapaulí en els textos amb què
Ef i Col expressen el pas de l’estat de pecat a l’estat de gràcia» (p. 96). Per a l’objec-
tiu general de l’obra, es tracta d’un capítol decisiu, ja que l’absència del vocabulari
de la justificació és un dels arguments tradicionals per a qüestionar l’autoria pauli-
na de Col i Ef. L’argumentació de Sánchez Bosch és que Col i Ef han cregut que amb
altres llenguatges, igualment paulins, es podia expressar el mateix pensament.
Un altre capítol llarg i ric de contingut és el que dedica a «la vida cristiana»
(c. IV), organitzat en quatre apartats: una vida nova en Crist, l’ètica cristiana, una
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nova relació amb Déu, i l’esperança i la glòria. La quantitat de temes analitzats
és molt àmplia: la vida en Crist, el pecat, la nova justícia, la col·laboració huma-
na (les «bones obres»), el paper de l’Esperit, la llibertat cristiana, el fruit de l’Es-
perit, la veritat, la consciència, el goig, la pau, el consol, el coneixement, la savie-
sa, l’oració, la lloança, l’esperança, la glòria...
Força més breu, en canvi, és el capítol sobre «Israel i l’Església» (c. V), un fet
comprensible, perquè la polèmica a propòsit dels judaïtzants, tan freqüent en
altres cartes, no forma part de l’horitzó de Col i Ef. Malgrat tot, és possible
reconstruir una certa teologia d’Israel en totes dues cartes, o si més no algunes
pistes sobre la relació entre jueus i pagans a partir de Crist.
El darrer capítol d’aquesta panoràmica teològica és dedicat a «L’Església de
Crist» (c. VI). Se sol dir que Col i Ef tenen una eclesiologia més elaborada que les
cartes indubtables de Pau, o almenys que el terme ekklêsia pren una dimensió
més àmplia i que es refereix aquí a l’Església universal. Pel que fa a Ef, l’eclesio-
logia seria una de les seves preocupacions fonamentals, fins i tot per sobre de la
cristologia. Tanmateix, Sánchez Bosch argumenta que en realitat Ef aporta
poques novetats en comparació a Col, i que si de cas recupera idees de les gran
cartes de Pau. L’anàlisi repassa les diverses qüestions implicades en l’eclesiologia:
l’Església com a cos de Crist, la imatge de la ciutat i el temple, la unitat de l’Es-
glésia, els ministeris eclesials...
Ens trobem davant d’un bon estudi de les cartes als Colossencs i als Efesis,
que gairebé es pot considerar un comentari dels dos escrits, encara que sigui des
d’una perspectiva concreta. L’exposició és molt analítica, sense resums dels diver-
sos temes ni dels capítols. Val la pena de valorar especialment que es tracta d’una
veu clara i amb una argumentació exhaustiva en el debat sobre l’autoria de Col i
Ef. L’autor adopta un plantejament original i exigent, que no es deixa condicio-
nar per posicions clàssiques o majoritàries, sinó que observa personalment i
atentament les dades i en treu conclusions pròpies. Cal renovar la felicitació i 
l’agraïment al professor Jordi Sánchez Bosch per aquesta obra, que constitueix
un bon complement de Mestre dels pobles i que mostra novament la seva madu-
resa i la seva seguretat en l’exegesi dels textos paulins.
Agustí Borrell
R. CUVATO, «La Parola fa la strada a Christo.» Le prediche inedit di Avvento di Mat-
tia Bellintani da Salò, Roma, Ed. Laurentianum, 2010, pp. 704.
Aquesta voluminosa, profunda i bella monografia que presentem es deu al ja
conegut doctor en teologia espiritual professor Roberto Cuvato, ofmcap. El seu
rigor com a investigador l’havia àmpliament palesat en la seva tesi doctoral en la
Universitat Gregoriana de Roma: Mattia Bellintani da Salò. Un cappuccino tra il
pulpito e la strada (Dimensioni spirituali, 14), Roma 1999. Posteriorment, com a
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vice-director de la revista internacional de ciències teològiques Laurentianum,
Cuvato s’ha fet conèixer pels seus estudis i recensions en el camp de la teologia
espiritual.
L’estudi de Cuvato apareix en un moment en què exegetes i teòlegs, després
del Concili Vaticà II, han prestat esment a la centralitat de la Paraula en la vida i
en la missió de l’Església, un tema que ha esdevingut també nuclear del Sínode
dels bisbes del 2008.
Mattia Bellintani (Gazzane 1535 - Brescia 1611) fou un home de gran capaci-
tat intel·lectual, d’àmplia i profunda formació teològica, que sabé comunicar
pedagògicament als joves caputxins dels centres generals l’estudi. Però al costat
de la seva activitat docent sentia la urgència apostòlica de la predicació itinerant,
un ministeri que exercità al llarg de quaranta-dos anys recorrent gran part d’Ità-
lia. La seva predicació és eminentment evangèlica, centrada en la figura del
Christus patiens. És així que Mattia Bellintani da Salò s’anticipà en la distinció
moderna, pastoralment necessària, entre «teologia narrativa» i «teologia argu-
mentativa». Els primers exegetes caputxins, i Mattia Bellintani era un d’aquests,
llegeixen els evangelis que presenten Jesús com un narrador d’històries. La
comunitat primitiva, que confessa la seva fe en el Ressuscitat es caracteritza com
una comunitat que narra els fets esdevinguts. Mattia Bellintani veu com la pro-
clamació «Jesús ha ressuscitat, nosaltres en som testimonis», nucli de la fe de
l’Església apostòlica, és una narració. La predicació catequètica que es desenvo-
lupà sobre aquesta base assumeix, pel seu cantó, una forma eminentment narra-
tiva. De fet, Mattia Bellintani no simplement deixà obres d’ascètica i d’oratòria,
sinó també d’exegesi: Lectiones viginti in Tobiam, dos volums de Miscelanea in
Sacram Scripturam, Expositio admirabilis et profundissima in librum Apocalypsis
B. Ioannis Apostoli. Mattia Bellintani fou model de predicació escripturística en
moltes obres valuoses d’oratòria: In sermones seraphici Doctoris et in Evangelia de
tempore a Paschate ad Adventum scripturales. La seva predicació s’inspira sempre
en la Bíblia i és amarada d’esperit bíblic. La monografia de Cuvato ens permet
d’adonar-nos de l’exactitud del judici de Bernardino da Colpetrazzo, que descriu
la predicació dels caputxins del temps del Bellintani en aquests termes: «La pre-
dica scritturale dei nostri primi Padri segnò una vera rivoluzione perché il loro
esempio nel modo di predicare non tardò ad essere seguito dagli altri predica-
tori... Rinnovandosi nel mondo la vita del Serafico Francesco nella riforma dei
Cappuccini, venne che fu rinnovato nella Chiesa il predicare la Scrittura Sacra»
(BERNARDINUS A COLPETRAZZO, Historia Ordinis Min. Cap. vol. III, 43, 193).
Parlar de «teologia narrativa» per a referir-nos a la manera escripturística de
predicar de Mattia da Salò pot semblar un neologisme anacronístic. Tanmateix,
la lectura del Ms A 122: Corso completo di prediche per l’Avvento, són 12 prèdiques
(Diumenge Ir. d’Advent, Sr Andreu, Immaculada, Diumenge IIon. d’Advent, Diu-
menge IIIr. d’Advent, Diumenge IVrt. d’Advent, St. Esteve, St. Joan Evangelista,
Sts. Innocents, Diumenge Octava del Nadal, Circumcisió de Jesús i Epifania) que
ens posa al davant un tipus de predicació que podríem anomenar «teologia
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narrativa», que en el docte Mattia da Salò no vol dir que s’oposi a la «teologia
argumentativa». El nostre caputxí predica tenint en compte que la fe s’estructu-
ra abans que tot com una revelació que s’ha fet història. Per això Mattia da Salò
en la seva predicació es pot dir que estableix un vincle entre «teologia narrati-
va» i «teologia pràctica», entesa aquesta en la seva accepció i «experiència espiri-
tual». Això és el que, més o menys, es pot captar de la «sintesi teologico-espi-
rituale» que Cuvato presenta en les pp. 653-697. Probablement la litúrgia actual
retrauria a Mattia Bellintani que hagi accentuat massa el sentit escatològic de
l’Advent en detriment de l’Advent natalici:
Del Ms A 123: Corso completo de prediche per l’Avvento Cuvato reprodueix tret-
ze prèdiques, amb els mateixos criteris exegètico-hermenèutics amb què Mattia
da Salò havia escrit les precedents.
L’edició d’aquestes prèdiques inèdites és un gran servei no únicament a la
ciència històrica dels caputxins, sinó també a la història de l’exegesi i de l’espiri-
tualitat. En un temps en què hi ha més «funcionaris i empleats» que estudiosos
s’ha d’agrair a Roberto Cuvato la publicació d’aquesta estupenda monografia, en
què han estat curats els més mínims detalls amb rigor científic i elegància estè-
tica.
Frederic Raurell
Mario TOSTI, La Chiesa sul fiume. La Missione dei Cappuccini dell’Umbria in
Amazzonia, 1909-2009. (Bibliotheca Seraphico-Capuccina, 90). Roma: Istituto
Storico dei Cappuccini 2010, 363 pp.
Vet ací un estudi, àmpliament documentat, sobre la complexa Missió ad gentes
que els franciscans-caputxins de la Província italiana d’Úmbria des de l’any 1909
desenvolupen en els territoris brasilers de l’Amazònia, en l’extensa zona de l’Alt
Solimoes. Es tracta aquesta d’una complexa i agosarada acció pastoral que tin-
gué el seu inici durant el pontificat de sant Pius X. Aquesta monografia ha estat
articulada amb valuosa documentació inèdita, a través de la qual l’autor recons-
trueix la vida interna de la Missió, així com també els aspectes més fonamentals
de la projecció evangelitzadora i sobre el desenvolupament d’aquesta Missió
caputxina a llarg d’un segle; una tasca pastoral ad gentes que començà amb la
lenta i progressiva implantació dels missioners en els territoris amazònics des-
prés de sovintejades i difícils excursions apostòliques sota el guiatge del primer
prefecte apostòlic de l’Alt Solimoes, Fr. Evangelista de Cefalonia (qui inicial-
ment fixà la seu de la prefectura en la població de Tonantins). Aquest prelat
hagué d’impulsar la vida missionera en uns moments particularment tensos,
atesa la impossibilitat de poder penetrar, els missioners, en els territoris ano-
menats seringales, autèntiques zones prohibides de la selva amazònica, on els
empresaris cautxers esclavitzaven i maltractaven els indígenes per tal de forçar-
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los a l’explotació i recollida del cautxú que produïen algunes plantes, principal-
ment l’hevea brasiliensis, que llavors era anomenada «oro negro» (cf. pp. 85-93).
Aquesta fou una dolorosa i dramàtica situació existencial que afectà notable-
ment la implantació del cristianisme, a l’Amazònia, així com també dificultà el
desenvolupament social en la conca del riu Amazones; un extens territori selvà-
tic que es mostrà força hostil a la recepció dels models europeus de civilització.
Aquest refús, en bona part, fou motivat per la nefasta acció dels cautxers, tal
com ho manifesten, ben palesament, els diversos informes i relacions tramesos
pels missioners i pels successius prefectes apostòlics de l’Alt Solimoes a la Cúria
Generalícia dels caputxins i a la Santa Seu, principalment durant els anys de
l’etapa pre-conciliar, quan la vida missionera era molt centrada en la instrucció
catequètica i en la praxi sagramental, adreçada als indígenes a qui «l’istruzione
religiosa, la devozione e la morale cattolica sono molto in basso», manifestava
en 1911 el missioner Fr. Domenico di Gualdo Tadino en un informe sobre la vida
de la Missió (cf. p. 54). Solament vers la dècada de 1930, immediatament des-
prés de la crisi econòmica de 1929 i de la caiguda de l’explotació comercial del
cautxú, Fr. Fedele d’Alviano reeixí a establir alguna mena d’incipient contacte
pastoral amb aquests grups d’indígenes de l’Amazònia (prioritàriament amb l’èt-
nia Tikuna, o Ticuna), quan ja s’havia produït una sortida molt massiva de la
zona dels pobladors blancs, que s’hi havien establert coincidint amb l’embran-
zida comercial de les gomes extretes per les plantes productores del cautxú, o
seringa (cf. p. 165). 
Al llarg d’aquesta monografia suggeridorament titulada La Chiesa sul fiume,
el Dr. Mario Tosti analitza, d’una manera molt equilibrada i profunda, la pro-
gressiva vinculació dels missioners caputxins amb els nadius que poblaven l’Alt
Solimoes. Immediatament després de la crisi comercial del cautxú, els missio-
ners caputxins van afavorir els nadius amb la implantació d’escoles i dispensa-
ris, i també amb la preparació de terrenys destinats a l’agricultura a fi de garan-
tir-los la subsistència i d’anar integrant-los d’una manera progressiva a la vida
social. L’autor també analitza l’impacte de la nova visió sobre les Missions ad
gentes, aportada per les sessions del Concili Vaticà II, ja que la nova missiono-
logia suscità en els caputxins de l’Úmbria una renovació sana, serena i progres-
siva (cf. pp. 264-270), així com també provocà en els frares una major presa de
consciència a propòsit de la conveniència de la Implantatio Ordinis en els terri-
toris missionals, afavorint les vocacions nadiues (cf. pp. 303-311) a més de sus-
citar, també, una major sensibilitat envers les cultures indígenes. En aquest sen-
tit, i per tal d’apregonar sobre l’impacte o xoc cultural que solien experimentar
els missioners en les primeres etapes de l’evangelització, i a propòsit del difícil
repte de la inculturació de la fe, hauria estat de gran utilitat per a l’autor, pres-
tar una major atenció a alguns dels estudis etnogràfics publicats pels caputxins
catalans (situats en el Trapecio amazónico, en la immediatament veïna prefectu-
ra apostòlica de Letícia, en els territoris de l’Amazònia colombiana), i que foren
divulgats en la revista Amazonia Colombiana Americanista, editada a cura del
RECENSIONS
RCatT 36/1 (2011) 319-351342
CILEAC (Centro de Investigaciones Lingüísticas y Etnográficas de la Amazonia
Colombina) en els anys 1940 i 1979, sota la iniciativa de Fr. Marcel·lí de Castell-
ví de la Marca, amb la publicació de suggeridors i pioners estudis sobre els indis
Tikuna; unes tribus establertes en els territoris d’ambdues prefectures apostòli-
ques i que foren objecte d’especial atenció i estudi per part del ja esmentat
Fr. Fedele Schiaroli d’Alviano (cf. pp. 176-181: «L’apostolo degli indios: p. Fede-
le da Alviano»), que havia col·laborat amb Fr. Marcel·lí de Castellví en algunes
iniciatives del CILEAC; [Cf. «Notícias etnográficas dos Índios Ticunas», in Ama-
zonia Colombiana Americanista IV (1953) pp. 121-129]. Cal ressaltar que el pro-
fessor Mario Tosti, amb molt d’encert, destaca el valor de les visites pastorals
que els ministres provincials realitzaven regularment a les estacions missionals
des de l’any 1935 (cf. pp. 182-193), així com també remarcar el relleu que l’au-
tor atorga a l’erecció dels territoris de la Missió (l’antiga prefectura apostòlica),
en la diòcesi de l’Alt Solimones el febrer de 1992 a l’església-catedral de Taba-
tinga (cf. pp. 326-336). 
A la part final del llibre s’ofereix un modèlic índex onomàstic que converteix
el volum en un arsenal de dades a benefici dels americanistes i investigadors de
la Historia Missionum. Amb tot, volem observar que en obres d’aquestes carac-
terístiques es fa també necessari un índex de topònims i de llocs geogràfics
(rius, afluents, llogarets) i, sobretot inserir algun mapa de major ampliació que
inclogui els rius, poblacions, establiments missionals, grups ètnics, etc., car els
topònims dels mapes estampats en la primera làmina són pràcticament il·legi-
bles, a excepció de les implantacions més importants: Manaus, Tonantins,
S. Paulo de Olivença, Amaturá, S. Antonio do Içá, Benjamin Constant, Taba-
tinga, Atalaia do Norte. El lector també hauria agraït la publicació de la relació
ordenada de la bibliografia i fonts consultades, atesa l’enorme riquesa de notí-
cies contingudes dins els informes i correspondència epistolar localitzada en
arxius eclesials de tanta importància com ara l’Archivio Segreto Vaticano i els
de les Congregacions romanes de Propaganda Fide i Congregazione per gli
Affari Eclesiastici Straordinari, l’Arxiu General dels Caputxins (a Roma), el de
la Província Seràfica d’Úmbria (a Assís), l’arxiu diocesà de l’Alt Solimoes, prin-
cipalment.
Ens plau d’acabar la recensió amb una felicitació al Dr. Mario Tosti, conegut
especialista d’història eclesiàstica, que actualment imparteix la docència a Peru-
gia i a Assís, per haver-nos abastat aquesta brillant investigació històrica que, a
més d’interessar a americanistes i a estudiosos de las missions catòliques, també
serà de gran utilitat per a tots aquells investigadors que es dediquen a treballar
temes de caràcter antropològic gràcies a l’enfocament que ha sabut donar-li
l’autor.
Valentí Serra de Manresa
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Valentí SERRA DE MANRESA, OFMCAP. El caputxí Joaquim M. de Llavaneres. Sem-
blança biogràfica i projecció internacional. Fotografies de Joan Devesa i Fregi-
nals. Sant Andreu de Llavaneres: Museu-Arxiu Vives i Tutó 2011, 163 pp.
Fra Valentí Serra de Manresa, erudit historiador que ha anat estudiant la histò-
ria i la vida dels frares caputxins catalans en una llarga sèrie de  monografies en
bona part publicades dins la «Col·lectània Sant Pacià» —que han estat objecte de
lloances en publicacions històriques d’àmbit internacional, signades per alguns
dels primers especialistes en història religiosa d’Europa— acaba de publicar un
llibre breu, d’enorme interès, sobre una figura gairebé desconeguda de la Cata-
lunya de la fi del segle XIX i el començament del segle XX: el framenor caputxí Joa-
quim Maria de Llavaneres (1852-1923). L’obra, esplèndidament editada, conté
una selecció de fotografies i la reproducció de documents de l’època del frare
estudiat, de gran interès etnogràfic i missional.
El personatge és una descoberta: segurament deu ser el català del temps de la
Renaixença que va viatjar més (i probablement que va intrigar més) d’aquella
època de canvis i de represa. Joaquim M. de Llavaneres és un candidat perfecte
per a protagonitzar una novel·la —o fins i tot una pel·lícula— d’aventures i intri-
ga. La figura és excepcional i l’historiador que l’estudia, amb circumspecció aca-
dèmica (i un somriure un xic sorneguer), només dóna les dades perquè el lector
acabi de construir el trencaclosques d’una història personal i institucional que
hom endevina formidable (tot i que la història, gasiva com és, tot sovint n’esca-
moteja els documents).
Els germans Llavaneres —Josep de Calassanç i Joaquim Maria— van ser uns
catalans (que avui tothom hauria oblidat si ho hagués estat per les monografies
que els ha dedicat fra Valentí Serra) de projecció gairebé universal. Josep Vives,
el futur cardenal Vives i Tutó, va tenir una influència excepcional en l’Església en
l’època del papa sant Pius X, ja que va ser l’inspirador (i un dels redactors) de
l’encíclica Pascendi (1907), testimoni de la incomprensió i de les pors de l’Esglé-
sia davant el Modernisme teològic, un moviment difícil de definir i que en el fons
venia ser l’expressió de la incapacitat de l’Església d’aquell moment de compren-
dre el món modern, que s’anava obrint pas.
Els italians de l’època —parodiant els llinatges llavanerencs del cardenal—
deien «Vives è tutto», que en català vol dir: «Vives ho és tot, en Vives talla el baca-
llà.» El cardenal era, en el llenguatge col·loquial dels germans Vives i Tutó, en
Pepet (fra Josep de Calassanç) i el seu germà era en Quimet (fra Joaquim Maria),
que –a l’ombra del poderós cardenal català– sembla que en va fer de l’alçada d’un
campanar, tantes que el prudent patrici Francesc Cambó escriví en les seves
memòries: «El Pare Joaquim, un caputxí intel·ligent, entremaliat, despert, que
emparant-se en l’immens prestigi que tenia el seu germà, actuava a Roma amb
una audàcia i una imprudència extraordinàries.»
Fra Joaquim, el «Reverendíssimo» com li deien els caputxins d’Espanya, va
voltar mig món: Llavaneres, Mataró, Guatemala, Califòrnia, Tolosa del Llengua-
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doc, Ibarra (Equador), Lekároz, Manila i les illes Carolines, a la recòndita i llun-
yana Micronèsia, ja que va posar les bases i l’estructura institucional per a poder
restaurar la província monàstica dels frares caputxins hispans i fer que aquests
religiosos, que havien quedat completament desarticulats per raó dels greus esde-
veniments que es van produir en l’Església d’Espanya durant el segle XIX, tornes-
sin a vincular-se amb la resta de l’orde, a Roma. Joaquim Vives i Tutó fou un ecle-
siàstic realment intel·ligent que va saber manar i ho va fer amb el que avui en
diríem metodologia postmoderna. El reverend Salvador Ros Calaf (l’ex-caputxí
fra Gaietà Ros d’Igualada) explica que el frare de Llavaneres «creó una especie de
policía secreta, un espionaje organizado en todos los conventos, aún entre los
novicios tenía confidentes. Para asegurarse bien de su lealtad los sometía a toda
suerte de pruebas, amenazas, promesas, favores [...]; entre los mismos espías rei-
naba la desconfianza, porque ni se conocían todos unos a otros, no había en ellos
uniformidad de miras [...]; se desarrollaba entre ellos la ambición y la envidia.
Todos aspiraban a los mejores puestos.» Ja es veu que fra Gaietà no podia supor-
tar fra Joaquim de Llavaneres, però també es veu que el que explica —tot i que
exagerat per la forta antipatia del Ros envers els germans Vives i Tutó— és també
real. 
Fra Joaquim —en conxorxa amb el seu poderós germà Josep de Calassanç—
feia el que volia. Una carta del P. Calassanç des de Roma (1885) deia: «Sé muy
prudente, muy dulce, muy disimulador [...] pues yo veo que el P. General te hará
pasar, con la Santa Sede, más de un trienio en el puesto [...]. Los Custodios no
tienen nada que hacer hasta dentro de 12 años [...]. Contents y fresquets.» Aques-
ta darrera frase ja ho diu tot: el Reverendísimo volia manar i totes li ponien!
El personatge és colossal!  En una altra carta, el seu germà li ha de clavar una
bona reprimenda: «Carísimo hermano mío: el amor que te profeso me obliga a
importunarte de nuevo, para avisarte fraterna y seriamente que tu falta de for-
malidad, de exactitud y de simple urbanidad, en la correspondencia con Roma
empieza a hacerte decaer en la estima del Rmo. P. General [...]. Ningún Provin-
cial se permite con Roma estas tardanzas, estas palabras vagas en informar.»
El P. Joaquim M. de Llavaneres ho sabia fer tot, i fra Valentí Serra explica que
a partir del 1908, quan van acabar les seves responsabilitats davant les missions
dels caputxins hispans, es va instal·lar a Roma. Allí treballà al servei de diverses
congregacions romanes, especialment  en la comissió cardenalícia per a la Pre-
servació de la fe i a la de Propaganda Fide. Després de la mort del seu germà, el
gran cardenal Vives i Tutó (1913), llegim en la monografia que comentem que
«Joaquim M. de Llavaneres es dedicà a recopilar i a expurgar la documentació
més delicada sobre l’actuació eclesial del seu germà.» (cf. p.  23), «occupato total-
mente nell’esaminare i documenti del mio santo fratello» (carta de Joaquim
M. de Llavaneres al papa Pius X, maig 1914, conservada a l’Arxiu secret Vaticà).
Fra Valentí Serra, historiador conspicu, ens acaba de descobrir un nou català
universal, però d’una altra mena. Vull dir: de la mena d’aquells que són realment
interessants i divertits, amb una projecció internacional que resta palesa en la
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gran quantitat de missions que organitzà a ultramar, especialment a través de la
gestió del districte Nullius Matritensis al llarg dels anys 1889-1907. El llibre conté
un índex de noms i de llocs (cf. pp. 143-149) i la relació de subscriptors que han
fet possible l’edició (cf. pp. 153-157).
Joan Ferrer i Costa
EMILI MARLÉS, Trinidad creadora y cosmología: El diálogo Teología-Ciencias y el
misterio de la creación en escritos de Ian G. Barbour y Denis Edwards (Col-
lectània Sant Pacià 95), Barcelona: Facultat de Teologia de Catalunya 2010, 
385 pp.
Constituye una inauguradora y brillante contribución española al moderno «diá-
logo Teología-Ciencias». Se sitúa, pues en ese diálogo moderno, muy activo en el
mundo anglosajón (y demasiado poco en el español) que cuenta ya con tres o
cuatro decenios. La misma Introducción de este libro describe las tres etapas que
ha ido recorriendo ese diálogo, clásicamente denominado en inglés «Science and
Religión»: la primera más bien «epistemológica», de establecer la posibilidad y
condiciones del diálogo, la segunda sobre la temática teológica y multidiscipli-
narmente compleja de la «acción de Dios en el mundo», la tercera, aún inacaba-
da, de ulterior elaboración «dogmatico-escatológica».
Recuerda también la Introducción cómo este diálogo recibió un fuerte impul-
so del Papa Juan Pablo II, especialmente con su famosa carta de 1988 al Padre
George Coyne, S. J., Director del Observatorio Vaticano. Y aun destaca uno de
sus párrafos elocuentes: «No es propio de la teología incorporar indiferentemen-
te cada nueva teoría filosófica o científica. Sin embargo, cuando estos descubri-
mientos llegan a formar parte de la cultura intelectual de la época, los teólogos
deben entenderlos [¡lo que no siempre es trivial!] y contrastar su valor en orden
a extraer del pensamiento cristiano alguna de las posibilidades aún no realiza-
das.» (AAS 81 [1989] 281)
El tema del presente libro está bien delimitado: trata del Misterio de la Crea-
ción, obra del Dios Trinitario, en diálogo con las teorías de la evolución cósmica
y biológica, bien arraigadas en la cultura intelectual de nuestra época. Y este diá-
logo es estudiado a través de dos personajes significativos, Barbour y Edwards,
crítica y exhaustivamente estudiados.
Ian G. Barbour es sin duda el patriarca de este diálogo Teología-Ciencias
desde la publicación de su Issues in Science and Religión (1966) que, excepcio-
nalmente, fue editado en castellano muy pronto (1971) por Sal Terrae (y por
sugerencia del Padre Agustín Udías, S. J.). Barbour fue el primero en recibir el
«Premio Templeton» (1999) por su dedicación a este diálogo (le siguieron Pea-
cocke, Polkinghorne y Ellis en el mundo anglosajón, y recientemente Heller,
D’Espagnat y Ayala en Polonia, Francia y España (2010), respectivamente). Físico
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norteamericano (aunque nacido en Pekín en 1923), se doctoró en 1949, y fue asis-
tente de Fermi en Chicago. Por otra parte obtuvo el Divinity degree en la Univer-
sidad de Yale (1956), y en la de Harvard trabajó en la Filosofía de Whitehead y la
Teología Procesual (1963).
Denis Edwards (nacido en 1943) es un sacerdote católico australiano, docto-
rado en Teología (1980) Laudatio Doctor Honoris Causa en la Catholic University
of America, Washington DC. Es hoy un reconocido Profesor de Teología en la dió-
cesis de Adelaida (Australia). Profundo conocedor de Karl Rahner (¡de los 23
volúmenes de sus Theological Investigations!), se ha interesado especialmente en
temas de Ecumenismo y de Ecología, y, desde su librito Jesus and Cosmos (1991),
en el diálogo Teología-Ciencias. Participó brillantemente (1994-97) en el Progra-
ma conjuntamente organizado por el Observatorio Vaticano y el Center for Theo-
logy and the Natural Sciences de Berkeley sobre la Acción de Dios en el mundo, y
es miembro fundador de la Internacional Society of Science and Religion (una
especie de Academia de especialistas mundiales en este campo, fundada en
2003). 
Ambos personajes representan respectivamente la primera etapa, epistemoló-
gica, de nuestro diálogo, y las dos últimas de la Acción Divina y la elaboración
dogmatico-escatológica. A ellos dedica respectivamente nuestro libro su Primera
Parte y su Segunda Parte, con tres capítulos cada una.
La Primera Parte se titula «La fundamentación de un diálogo Teología-Cien-
cias en I. G. Barbour». Arranca en el Capítulo I del caso Galileo y sus discusiones
con los teólogos de la época, para presentar la «multiforme relación Teología-
Ciencias». Y expone en detalle los «cuatro modos de relacionar Ciencia y Reli-
gión» propuestos por Barbour, y acuñados con sus cuatro términos, correspon-
dientes a estadios sucesivos: «Conflicto, Independencia, Diálogo e Integración».
Presenta a continuación algunas críticas hechas a esa clasificación de Barbour,
especialmente por G. Cantor y C. Kenny. Presenta incluso otras propuestas alter-
nativas, entre las que vale la pena destacar la del teólogo luterano de Berkeley Ted
Peters, que sustituye el estadio de «Integración» por el de «Consonancia», para
evitar todo riesgo de concordismo entre los lenguajes teológico y científico.
El Capítulo II, siguiendo a Barbour, presenta una cierta analogía entre «Teo-
logía y Ciencias», que hace posible su «diálogo entre Saberes». Ambas requieren
una actitud de realismo crítico, y en ambas se da objetividad y subjetividad, aun-
que ciertamente con diferencia de grado. Comienza estudiando la «dinámica del
conocimiento en Ciencia», tras la superación de inductivismos y positivismos,
según la visión hipotético-deductiva de Karl Popper, y las críticas de Thomas
Kuhn e Imre lakatos, con sus «paradigmas y revoluciones científicas» y sus «pro-
gramas de investigación». Deduce de ahí, con Barbour una cierta relativización
de la a veces absolutizada «objetividad científica», haciendo ver que los «hechos
científicos» dependen de la «teoría», del «paradigma» y en último término de la
«cultura». Ello permite establecer una cierta analogía con la «dinámica del cono-
cimiento en Religión», basada en una experiencia religiosa y unos relatos revela-
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dos. El «uso de modelos» tanto en Ciencia como en Religión, subraya la posibi-
lidad del diálogo entre ambas.
El Capítulo III presenta por fin la empresa de Barbour de formular una Teo-
logía fiel a los datos de la revelación histórica, para elaborar una «reformulación
de las doctrinas teológicas en una cosmovisión científica», especialmente en rela-
ción a la Creación, la Providencia y la humanidad. Parte para ello de la recepción
por parte de Barbour del concepto kuhniano de paradigma científico y el estudio
de en qué sentidos puede aplicarse a la Religión, como Hans Küng lo hizo con la
Teología. Barbour acepta tres sentidos: el paradigma religioso en general, los
paradigmas coexistentes de las diversas religiones, y el paradigma cristiano en su
evolución histórica. Pero para desarrollar éste último sentido de «paradigma»,
que es el que centralmente nos interesa, Barbour se inspira más bien en Lakatos
y su «programa de investigación», en el que se distingue un «núcleo central» per-
manente y un «cinturón protector» de «hipótesis auxiliares» que constituyen las
sucesivas variaciones. 
Es en este contexto que Barbour se pregunta por el «núcleo central del cristia-
nismo», y su respuesta nos produce una profunda decepción. Barbour presenta
con admiración la cristología del erudito teólogo G. W. H. Lampe, quien ya en el
Simposio de Cambridge 1972 adopta su postura radical de una «cristología de la
inspiración, posesión y morada del espíritu de Dios en Jesús», contrapuesta a la de
la encarnación del Logos y aun a la distinción de Personas divinas. El estilo teo-
lógico impreciso de Barbour rehuye expresar con claridad cuáles son sus propias
convicciones, pero es un hecho que, por más que sean escasas las páginas dedica-
das a esta cristología (Religión y Ciencia, pp. 449-456), es en todo el conjunto de
su obra que están ausentes los conceptos cristianos de «Encarnación» y «Trini-
dad». Y este evidente desprecio por las definiciones de los primeros Concilios Ecu-
ménicos, desengaña de su fidelidad a los datos revelados en su empresa de refor-
mulación teológica, como el presente libro estudia y comenta con claridad.
La Segunda Parte, teológicamente mucho más rica, se titula «El misterio de
la Creación en Denis Edwards». El Capítulo IV presenta el interés de Edwards
por este diálogo Teología-Ciencias en su estadio sobre la acción de Dios en el
mundo: cómo la crisis ecológica le lleva a interesarse por la ciencia, y cómo su
teología le impulsa a una doctrina de la Creación desde una óptica trinitaria.
Esos intereses e impulsos le llevan a centrarse en el tema de la evolución. Prime-
ro el tema de la evolución cósmica, según el modelo estándar del llamado big-
bang caliente de Friedmann, Lemaître, Robertson y Watson, que sabe divulgar
con elegancia y precisión, especialmente en lo relativo al origen atómico de nues-
tros organismos vivos, ¡«hechos de polvo de estrellas»! Y se centra después en el
tema de la evolución biológica, con su emergencia de complejidad e información
que exigen una explicación metafísica, explicación que no puede dar un mate-
rialismo, ni reduccionista ni emergentista, y exige una Creación divina.
Pero, para Edwards, en esa Creación Dios «actúa desde el interior». Utiliza
aquí el concepto de «autotrascendencia activa», propuesto por Karl Rahner para
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explicar la autorrealización de la creatura, la cual supone siempre un superarse
a sí misma y exige metafísicamente una potenciación interior de Dios como fun-
damento del ser creado. Según Rahner, tal potenciación es realizada por la
«acción trascendental» divina que, además de mantener a las creaturas en su ser,
mantiene a las causas creadas en su actuar autotrascendente (constituyéndolas,
pero sin hacerse un momento esencial de ellas). Y no es realizada por una
«acción categorial» (cuyo efecto sería de Dios y no de la causa creada). Rahner
defiende que esta autotrascendencia activa potenciada por la acción trascenden-
tal divina da razón suficiente de todo el proceso evolutivo, incluido el tránsito
«eminentemente singular» de la hominización o paso de primate material al ser
humano espiritual (dado el «parentesco» que hay, a nivel filosófico y sobre todo
teológico, entre espíritu y materia). 
Edwards acoge esta doctrina rahneriana de la creación evolutiva y la enri-
quece desde su óptica trinitaria con la tesis siguiente: por más que, en la tradi-
ción trinitaria, las acciones divinas sobre la creación sean comunes a las tres Per-
sonas, cada una de ellas puede tener una función propia dentro de esa acción
común, y al Espíritu Santo le corresponde como función propia potenciar las
causas creadas en su autotrascendencia activa. La razón es que el Espíritu Santo
es el Dador de vida y Perfeccionador de la creación, y tiene una presencia inma-
nente en el mundo como «éxtasis trinitario», según la Biblia y la tradición cris-
tiana. Así que el Espíritu Santo es, según la formulación de Edwards, «la fuente
de lo nuevo en un universo emergente».
Tras esta presentación de la creación evolutiva según Rahner y Edwards, hace
nuestro libro una detallada «crítica al concepto de autotrascendencia» aplicado al
caso de la hominización, de la creación evolutiva del ser humano. Es más bien una
crítica terminológica, que propone reservar para ese caso teológicamente especial
(en el que se manifiesta una especial comunicación amorosa del Creador) una
expresión propia como la tradicional «creación inmediata del alma por parte de
Dios», aunque expresamente se excluya también en ese caso toda intervención
categorial divina. Personalmente yo respeto la formulación de (mi maestro de Teo-
logía) Karl Rahner, que a las afirmaciones anteriores justamente añade la de que
la tradición cristiana llama «creación del alma humana» a esa acción trascenden-
tal (no categorial) divina que potencia al ser material para trascenderse en espiri-
tual humano, y que esa acción es específicamente análoga pero terminativamente
«eminentemente singular» respecto a la correspondiente a otras novedades emer-
gentes. Y creo que únicamente con una interpretación de este tipo se elimina lo
que esa expresión tradicional tiene de chocante hoy día, al ser vulgarmente enten-
dida como una acción categorial divina, separada del proceso evolutivo.
Este capítulo concluye presentando algunas aportaciones valiosas de
Edwards al «moderno debate sobre la acción divina» en el mundo. Admite, por
supuesto, que Dios actúa al nivel de la providencia general y también al de accio-
nes particulares, pero es muy reservado en tratar de la discutida «juntura causal»
entre su acción y la de los procesos naturales, por respetar la trascendencia divi-
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na y la autonomía e integridad de la explicación científica. Dios actúa también a
través de sucesos contingentes, pero su «propósito» y su «acción» misteriosa los
transforma.
El Capítulo V, constituye una bella cristología evolutiva. Comienza subrayan-
do la «autocomunicación de Dios como causa final» de la Creación. Presenta a
Jesucristo, primero «desde abajo», insertado en el proceso de autotrascendencia
del cosmos, desde su estar «hecho de polvo de estrellas», pasando por la homini-
zación, hasta constituir el «cenit del creciente movimiento de apertura y entrega
del cosmos a Dios». Y luego le presenta «desde arriba», como misterio insertado
en el proceso de la autocomunicación divina, en el que constituye el «cenit insu-
perable de la historia de la autodonación de Dios al mundo». Jesucristo, el Logos
hecho carne, aparece así en esa visión evolutiva «como punto de intersección» de
ambos procesos. Esta profunda intuición rahneriana, es ilustrada por Edwards
como moderna concepción escotista de la Encarnación, que no es únicamente un
presupuesto de la redención, sino que tiene un profundo significado en sí misma
y en orden a la «nueva Creación».
Es de este último tema, de «Jesucristo y la consumación del universo», del que
trata brevemente a continuación, según los pronósticos científicos y las reflexio-
nes teológicas de Rahner y Edwards. El modelo cosmológico estándar ofrece
perspectivas remotas muy negativas: imposibilidad de vida, muerte del universo.
Pero ante estos desafíos escatológicos, la resurrección de Cristo aparece como
inicio protoescatológico de la nueva Creación. Pues esa humanidad gloriosa de
Cristo, tan próxima a la acción trascendental del Espíritu que potencia la auto-
trascendencia activa en todo el universo, ha de llevar «desde dentro» el universo
entero a su consumación gloriosa. Concluye este capítulo con un conciso trata-
miento de un tema predilecto de Edwards: «Jesús la Sabiduría de Dios». Presen-
ta la Sabiduría personificada del Antiguo Testamento y a Jesucristo como «Sabi-
duría Encarnada» (comprensión del Logos de Juan a través de la Sofía), y como
maestro de sabiduría según los Evangelios. Y presenta finalmente a Jesucristo en
la Creación kenótica como «la Sabiduría divina creando el mundo con el amor
manifestado en la Cruz».
El Capítulo VI y último se titula «Trinidad y Creación». Comienza presentan-
do toda la creación como «Vestigium Trinitatis»: como el Hijo es «expresión del
Padre», la creación es «expresión de la Trinidad», como comenta San Buenaven-
tura, por más que el pecado nos dificulte leer ese «libro de la creación», y nece-
sitemos de la Biblia para entenderlo. Y las diversas creaturas las presenta gra-
dualmente como «sombra, vestigio, imagen y semejanza de la Trinidad», y su
diversidad específica como expresión de la inefable riqueza trinitaria. Concluye
el capítulo con la concepción edwardsiana de «un universo relacional en el seno
de la Trinidad». Presenta así su ontología relacional, según la cual los seres del
universo «están constituidos por relaciones» según van descubriendo las cien-
cias, en consonancia con la moderna idea cristiana de Dios como «Personas en
comunión», por más que no hayan de olvidarse los límites de esa analogía.
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El libro concluye con un Epílogo en que se formula la pregunta: «¿El diálogo
con las ciencias ha fecundado a la teología?» Antes de contestarla recuerda los
fundamentos teóricos que hacen posible ese diálogo como «diálogo entre sabe-
res» que están relacionados en Dios —Creador y Revelador—, y en la naturaleza
—segundo Libro de la revelación—, por más que hayan de respetarse la integri-
dad de ambos saberes. Y contesta a la pregunta enumerando hasta siete «frutos
teológicos obtenidos gracias al diálogo con las ciencias». Me limitaré a enume-
rar, muy parcialmente, cuatro de ellos. 1. La historia cósmica de la humanidad de
Cristo: ya no debemos comenzarla con el adánico «polvo de la tierra», sino con
el antrópico «polvo de estrellas». 2. La unión entre creación y encarnación en Cris-
to: el Logos dirige ahora la evolución del cosmos, para que éste pueda acoger su
encarnación libérrima, abriéndose con ella a una autotrascendencia de «altura
divina», insuperable e irrevocable (culmen de donación divina, en «vía escotis-
ta»). 3. Las nuevas preguntas a la escatología, ante el pronóstico científico de una
muerte cósmica: ante ellas destaca el papel cósmico de la humanidad resucitada
de Cristo como núcleo ya consumado del universo. 4. Finalmente, el diálogo con
las ciencias fecunda la doctrina de la Creación con «espesor teológico» trinitario:
ya no es tan sólo la creación «ex nihilo» que compartimos con judíos y musul-
manes; es realizar, analógicamente en ese universo creado, la expresión de Dios
Padre en el Logos hecho creatura humana, que por su muerte y resurrección se
convierte en el núcleo ya presente de la consumación gloriosa del universo; todo
ello por la fuerza potenciadora del Espíritu que sostiene la autotrascendencia de
las creaturas y su koinonía con la Trinidad.
Concluyamos que este libro introduce seriamente en nuestro ámbito teológi-
co el fruto enriquecedor —y esencial para una cultura que quiera abrirse al futu-
ro— del diálogo con las ciencias. Ojalá cree escuela, y sea seguido por otros mu-




351RCatT 36/1 (2011) 319-351
